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इसी कारण जो कुछ दोष वा शुणा विषयसस्बन्धी वा भाषा- 
सम्बन्धी इस प्रन्थमें पाये जांय सबके भागी दमहीं हं। दूसरों 
के ऊपर फोइईमी सार नहीं दिया गया । 
केवल प्राचीन अन्यथा के संग्रह म मेरे परम मित्र बाबू गोबि 
दास जी मुझे खदा सद्दायता देते आये हैं इसके लिये में 
हृदय से कऋतज्ञ हूं ॥ 
इतना कहकर में इस भ्रन्थ को उन महापुरुषांके चरणों पर 
भ्र्पित करता हू जिनका दी में हूं ओर मेरा सब कुछ है-- 
पित्रोस्तीथल्लताती थनाथयो:पादयो रिद म । 
श्रातु:श्रीविन्ध्यनाथस्यापितंलच्ष्मी श्वरस्यच् ॥ 


छतस्कतकालज, बनारख 


काजागरा, १८८७७ | गड्ानाथ भा 


न्याय प्रकाश 





स्याय दरीन के प्रथम प्रवर्तक सूचकार गौतम हैं। यह अज्षपाद' 
के नाम से भी प्रसिद्ध हैं। इस नाम का सूल पंडितों में ऐसा 
प्रसिद्ध है-- 

मिथिला देश में जो स्थान अब द्रसगा शहर के नाम से प्रसिय 
है वहां से दस कोश उत्तर-पश्चिम की तरफ गौतम ऋषि रहते 
थे वह लड़कपत ही से हर दम विचार में मग्त रहा करते थे । 
उस समय झौर कुछ भी उन्हें नहीं सूकता था। एक दिन ऐसे ही 
मनन करते करते वह सामने कुए्ए को न देख सके, आर उसमे गिर 
पड़े | बहुत मुश्किल से गांव के झादां यों ने उनको घह्ां से 
निकाला | यह देख कर इच्चर को दया आइ आर उन्‍्हों ने गांतम 
को एक आंख ( भक्षु ), पेर (पाद) में भी दे दी जिससे कि थे 
मनन करने के समय भी रास्ता देख सके। तभी से ये ' अन्षुपाद्‌ 
के नाम से प्रसिद्ध हुए । 

गौतम के सूत्र “न्‍्यायसूत्र,' “गौतमसूअ' इन नामों से 
अब तक प्रसिद्ध हैं | इन सूत्रों पर वात्स्यायन मुनि ने भाष्य 
लिखा | इस भाष्य पर ड्द्योतकर ( पक्षिल स्वामी ) ने वार्तिक- 
लिखा | इस वातिक की व्याख्या वाचस्पति मिश्र ने न्‍्यायवातिक 
तात्पयटीका के नाम से लिखी। इसकी टीका उदयनाचाये कृत 
तात्पयेपरिशुद्धि है । इस परिशाद्धि पर वर्धमान उपाध्याय 
कृत प्रकाश है । 


धमाणा, प्रमेय, संशय, प्रयोजन, दृष्हांत, सिद्धान्त, अवयच, 
तके, निशेय, बाद, जढप, वितण्डा, हेत्वाभास, छल, जांति, निम्नह- 
स्थान, इन सोलहों पदार्थों के यथाथे ज्ञान सर पुरुष का अभीश्ठ जो 
मोक्ष उसकी प्राप्ति होती है, यदी गोतम का प्रथम प्रतिज्ञासूत्र हे 
इस स्वरूप की प्रातज्ञा कुछ बासर पेर की मालूम पड़ती है। इसी 


२ न्याय प्रकाश | 


से कुछ लोगों ने न्‍्यायदशन पर असमस्बद्धप्रलापता का दोष 
लगाया हैं। किन्तु आगे चछकर सोलहों पदार्थों स कया अथे 
इसका निरूपण करने के उपरान्त कस सम्बद्ध ओर एक दुसरे 
गठे हुए ये खूत्र है खो विचार कया जायगा | 


हि है 


(१) उद्देंश--नाम कहना, (२) लक्षण -केस पदाथ का कया 
चिह् है जिससे वह पहचाना जा सकता है इसका निरूपण ओर 
(३) 'परीक्षा--ज्ञो चिह बतलाया गया सो इस पदार्थ में है वा नहीं 
यह विचार,-ये तीन बाते जब तक न की ज्ञायं तब तक किसी 
पदाथ का यथार्थे ज्ञान नहीं हो सकता | इससे इसी तीनों ऋम 
से उक्त सोलहों पदार्थों का अलग अलग विचार शास्त्रकारों ने 
किया है । 

प्र्येफक पदाध का विचार आरम्भ करने के पहिले इसका विचार 
करलेना उचित होगा कि गौतम ने इन सोलहों पदार्थों ही को क्‍यों 
मुख्य माना है । 

अपना ग्रेथ लिखने से पहिले गोतम ने यह समझा कि विषय 
के यथाथ स्वरूप निरूपणा करने का खब से उत्तम ढंग यह हैं 
कि दो आदुर्मियों को वादा ओर प्रतिवादी कह्पना करके एक 
तीसरे मध्यस्थ के आगे दोनों पक्षों को उपपादन करा कर फिर 
उस काहिपत मध्यस्थ के द्वारा यथार्थ तत्व का निणुय कराया जाय । 
इसी मतलब से ये सोलहो पदार्थ इस क्रम से उद्दिष्ट लक्तित 
झोर परीक्षित हुए हैं । इस क्रम पर बहुतेरों ने आक्षेप किया है । 
परन्तु जिस मतलब से यह अन्य रचा गया वह मतलब बिना इस 
क्रम के पूरा न हांता । (१) किसी विषय में जब दो आदामिय। में 
विवाद उ"स्थित होता है तब बाद आरब्स होने के पहिले इसका 
निशाय झभावश्यक होता है कि इस बाद में कोन कोन प्रमाण दोनों 
बाढ़ियों से माने जांयगे । इससे सब से पहिले प्रमाण पदाथ 
का नरूपणा आवश्यक हैं। (२) इसके अनन्तर किन केन 
विषश्ञां पर मतभेद है जिन पर वाद प्रीतिवाद होगा 
यह [नश्वय करना आवश्यक होगा। इसी को सूत्र में 'ध्रमेय / 
पद से कहा है | (३) विषयों के सूचित द्वोने के अनम्तर मध्यस्थ 


द्द 
से 


न्याय प्रकाश । डे 


के चित्त में सन्देह उत्पन्न होगा कि इन विषयों का असल स्वरूप 
कया है। इसी सन्देह को खूत्र मे 'लशय' पद से कहा है। (७) सन्दूह 
के उपरान्त फिर मध्यस्थ के चित्त में यह विचार डपास्यत 
होता है कि इन विषयों पर विचार करते से क्या मतरूब, इस 
विचार से कया फछ होगा | इसी को सूत्र मे ' प्रयोजन 

पद से कहा है। (५ ) विचार का प्रयोजन [दखलाने फे लिये दा 
आदमियों में से एक आकर प्रयोजन बतलाता हुआ अपना जो 
पक्त सन्दिग्य विषयों पर है उस को दरृए्टांत देखलाकर बतलाता 
है | यही 'दष्टान्त' पांचवाँ पदांथ सूत्र में कहा गया है। (६) 
जिस पनच्च को वादी ने पृष्ठ कर के बतलाया उसी को उसने अपना 
सिद्धान्त माना । यहीं छठवां पदाथ सूत्र में कद्दा गया है ! ( ७ ). 
वादी का पक्त सूचित होने पर प्रातिवादी सामने आकर उसके पक्ष 
के साधन में जो कुछ युक्तियाँ कही गंई उनका विद्यार करता 
हुआ उनके खंड खंड की विवेचना झारम्म करता हे | उन युक्तियों 
में क्या क्या बात कही गई ओर कया कया मानी गई इसका 
स्पष्ट रूप से विभाग करता है और इनका खडन करता है। 
इन्हीं युक्ति के खंडों को “ अवयव ' पद से कहा है । 
(८) अपनी युक्तियों को खडित देख कर वादी फिर और युक्तियां 
बतलाता है जिन से प्रीतवादी की बतलाई हुई युक्तियों का उत्तर 
हो ज्ञाय | इसी को तक! कहा है ।(€) तक द्वाश जो अपना 
पत्त स्थिर किया जाय वहीं 'नि्शाय 'हुआ। ( १०)) प्रतवादी इतने 
से सनन्‍्तुषश्ठन होकर मध्यस्थ स प्राथना करता है के तत्त्व- 
निशांय करने के लिये शास्त्रार्थ की आवश्यकता है| इसी शास्त्राथ 
को सूत्र में 'चाद पद से कहा है। (११)शास्त्रार्थ आरस्मभ दोने पर यदि 
प्रतिवादी यथार्थ में तत््वनिर्शाय ही करना चाहता होगा तो 
कुछ काल तक उत्तर पत्युत्तर रूप से शास्त्रार्थ होगे पर सत्य पक्ष 
को मान लेगा | पर यदि केवल अपनी चतुराई को दिखलाना ओर 
वादों को हरा देना यहद्दी उसका दुष्ट मतछब होगभ”लो वह 
किसी तरद्द अपनी हार नमान कर उत्तर प्रत्युत्तर करता ही रहेगा। 
इसी दुश्ट शास्त्रार्थ को 'जब्प' कहते हें (१२) । जब तककुछ अच्छी 
अच्छी युक्तियां मिलती जायंगी तब तक तो ठीक ही है। पर 


द्ै न्याय प्रकाश। 


कुछ काल के अनन्तर वह केवल ऊटपटांग बकना प्रारम्भ करेगा । 
इसी को 'वितण्ड। कहते हें (१३) | इस वितणडा में ज्ञितनी युक्तियां 
वह कहेगा वे सब या तो सरासर अशुद्ध ही होंगी जिन को 
हेत्वासास' पद से क॒द्ठा है ( १४ )। अथवा जान बू क कर अड बेड 
होंगी जिन का छल पद्‌ से कहा है (१५)। ऐसे पेड बंड बकने में 
बह परस्पर: विरुद्ध और अशुद्ध बाते बकेगा जिस से लोगों को 
यह मालूम' होने लगेगा की उसकी हार हुईं | इसी को 'जाति' पद 
से कहा है । (१६) इस अवस्था में सभा के सब लोगों को यह 
निश्चय माद्ूम होगा कि प्रातिबादी का पक्त अशुद्ध ओर वादी 
का पक्त शु 6 हे । तब मध्यस्थ प्रतिवादी को आगे बकते से रोक 
देता है ।इसछ्ती रोकने को 'निम्नद कहते हैं ओर इसी अवस्था 


[.आक 


का “निम्नद स्थान' पद से सूत्र में कहा है। 


अब हम लोग समझा सकते हैं कि किस का रण से गातम ने 
अपने सूत्रों में इस ऋम का ऋहण किया है। 


प्रथम पदाये-प्रमाण ! 


सब पदाथ का 'डद्देश तो पहिले ही सूत्र में किया गया। 
अब क्रम से सबां के लक्षण कहे जायंगे ओर उनकी ' परीक्षा ! 
की जायगी | 

पहिला पद्ाथे दे प्रमाण" 

प्रमा' -याथाथे ज्ञान-का जो 'करण' मुख्य हेतु-उसी को प्रमाण 
कहते हैं| जैसे काटने के काम में फरसा 'हेतु' या हथियार होता हे 
इसी तरह ,जिरझे द्वारा यथाथ ज्ञान उत्पन्न हो उसी को उसका 
करण कहते हैं | वही करण प्रमाण है । 

यद्यपि ज्ञानां के उत्पन्न होने में बहुतिरे कारणों का व्यापार 
शीता है परन्तु ज्ञान उत्पन्न करने में ज्ञिस कारण का व्यापार सब 


से भ्रश्चिक अपेक्तित हों, जिस के बिना जो ज्ञान नहीं उतपन्न हो सके, 
धही उसका “ साधथकतम उत्कष्ट साथन इुआ । आर वहा 
उस ज्ञान को प्रमाण. कहलाता हैं । जंस कसा वस्तु के 
देखने में यद्यपि उस वस्तु के रग, रंशना इत्याद सभा 
अपलत्ित होते है तथापि आँख ही एक एुसा वस्तु है जिसके 
बिना वस्तु का देखना कभो सम्भव नहीं | इस से आंख हा देखने 
का करण फद्दला सकती है | 


प्रसा-धथाये ज्ञान 


उसी ज्ञान को कहते हैं जो नतो संशय रूप का हो ओर न एक- 
दम मिथ्या दी हो ओर जो न स्मरणारूप हो । जब कोई पेड़ को 
देखता है ओर समभता है कि मेने पेड़ को देखा तब उसका ज्ञान 
प्रमा हुआ | पर यदि पेड़ को देख कर वह समझे कि ' में एक 
भूत देख रहा हूँ” तो उसका ज्ञान एक दम मिथ्या हुआ | इसी को 
पविपयय' ज्ञान भी कहा है | फिर यदि पेड़ को देख कर: उसके मन 
में ऐसा ध्यान हो कि क्या में पेड़ देख रहा हूं, या भूत! तो उसका 
ज्ञान सशय हुआ | आज एक पेड़ को देखा फिर दस दिन के बाद 
यादि किसी कारण से उसके बिना देख फिर वह वृक्ष चित्त मे आ 
ज्ञाय तो यद्द ज्ञान ' स्मरण हुआ | 


कोई एक ज्ञान यथाथ हे या नहीं यह हम केसे जान सकते 
हैं--जब तक हम यह नहीं जानेंगे तब तक प्रमाण क्‍या है यह केसे 
समभ सकते हैं। इस विषय में बड़ा मतभेद पाया जाता है.। 
मामांसकों ने माना है कि जितने ज्ञान उत्पन्न होते हैं वे अपने 
झ्ाप यथाथ ही उत्पन्न होते हैं। खाली पाछे से जब हःः यह देखते हैं 
कि ज्ञान मिथ्या है तो भी यह दोष ज्ञान का नहीं होतत+ पर उसके 
विषय ही में होता हे। जिस विषय को जैसा हमने; झमुझा था 
वैसा वह नही हे । या उस ज्ञान के उपाय ही का दे/ष हमे माक्ू म॑ 
प्रड़ता है | जिस इन्द्रिय से या जिस अनुमान से या जिन शब्दों से 
इमकी ज्ञान हुआ था थे शुद्ध नहीं थे। ज्ञान में | केसी तरह का 
दोष कभी नहीं दोता। नेयायिको का ऐसा मत नहीं डे । उनके मत 
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से ज्ञान जिन का रणे से उत्पन्न होता हे वे जब निदुष्ट पाये जाते 
हैं तभी ज्ञान प्रमा हे,रेसा निश्चय होता दे । इसी तरह उन कारणों 
में ज़ब दोष पाया जाता है तब व अप्रमा माने जाते हैं। इस विषय 
का पूरी तरह से विचार न्यायमंजरी (प्ृ० १६० ) में किया गया 
है। न्‍्यायमत से दोष ज्ञान ही में है, अथ में नहीं। घोड़ा तो घोड़ा ही 
रहता है | खाली मेरे शञान में गलती होती है | |वार्तिक पृष्ठ ३६) 

ज्ञान का प्रथमत:ः दो अंशां में विभाग होता हे। (१) अ्रनु भव, 
जो किसी वस्तु का साक्षात्‌ ज्ञान हो | मोर ( २) स्मरण, जो ज्ञान 
कोई दूसरे ज्ञान के द्वारा उत्पन्न द्ों। स्मरण के कारण सूत्र ३। 
२। ४३ में पछचील गिनाये गये हैं। फिर अनुभव को तीन प्रकार 
फा माना हे (१ ) पभ्रमा (२) विपयय ( ६ ) सेशय । 

जब दम घोड़े को घोड़ा समभते हे तब हमारा ज्ञान 'प्रमा” 
कहलाता है। अथात्‌ जो वस्तु जो है और जैसी है उसको जब हम 
चही वस्तु या वेसीही समझे तब हमारा ज्ञान प्रमा हुआ | पर घोड़े 
को यदि हमने गदद्ाा समता | अथोत्‌ जो वरुतु जो नहीं है 
ज्ञेसी नहीं है उसका वह या बेखा जब मेने सप्रका तो मेरा 
ज्ञान अप्रमा या  विपयेय” हुआ | विषयय ज्ञान के स्वरूप 
में भिन्न दशनों में बड़ा मतभेद हें। इसका विचार न्याय- 
मेजरी ( पृ० १८०-८८ ) में किया गया है| जब “यह घोड़ा 
हं या गददा यह मुझको निश्चय नहीं होता, कुछ चह्न 
मुझ घोड़े के से मालूम पड़ते झोर कुछ गदहे के से, तो मेरा 
ज्ञान संशय कहलाता है| 

'करणा' को प्रधान कारण कहा है । इसी प्रसंग में कारण 
कया है ओर के तरह का होता है इसका विचार सी यहां आव- 
झुयक है। जय कोई कार्य उत्पन्न होता है तब उसके पहिले जिस 
दूसरी वस्तु का रहना आवश्यक होगा झोर जो वस्तु केबल उस 
कार्य पो..छोडू कर किसी दूसरे काये के उत्पन्न करने में 
न लगी होगी उसी को उस काये का “ कारण कहेंगे । 
जैसे कपड़ा जब जब उत्पन्न होगा तब तब उसके पहिले 
सत अवद्य रहेंगे। इसलिये सूत कपड़े का कारण हुआ 
परन्तु उन्हीं सूर्तों की लम्बाई था ल्ाक्ष रेग इत्यादि गुण उस 
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कपड़े के कारण नहीं होंगे। क्योंके खूत का रग वा झाडाइ कपडे 
क रंग वा रूम्बाई को उत्पन्न करता है, कपड़े को नहीं । तात्पये 
यह है कि जिस वस्तु के उत्पस्न होने मे जिस वस्तु की आवश्यकता 
हों, जिसके बिना कसमो वह वस्तु उत्पत्न ही न हीं सके वही 
उसका कारण हुआ | और जो वस्तु जिसके अनन्तर झवबदठ 
हो, और जो जिंसके बिना नहीं हो सके वहा उसका काय डुझा | 

कारणा तीन प्रकार का द्ोता है ( १) समवायि कांरण- २ ) 
असमवायि कारण-( ३ ) ओर निमिस कारण । 

(१) जिख कारण मे काये ' समवेत रहता ह अथोत्‌ जिस 
में, जिसके भीतर, जिससे मिला हुआ, ।जस का रूपान्तर होकर 
कार्य उत्पन्न होता हैं ओर रहता है बहा उसका खसमवाडद 
कारण है। जैसे कुंडल के लिये सोना अथवा कपड़े के लिये सूत । 
सोने ही के भीतर, उसी से मिद्या हुआ, उसी के रुपान्तर हाने 
से फेंडल उत्पन्न होता हैं | इंस से खाना कुडल का 
समवायि कारण हुआ । समवाये कारण का कार्य स नल 
सस्वस्ध रहता हैं! जब तक ऊईंडल रहेगा तब तक खाने ख 
उसका सम्बन्ध नहीं छूटेगा। इसी नित्य सम्बन्ध का नाम 
वैशापषिकों के यहां समवाय सम्बन्ध * अयुतसिद्धि ' इत्यादि 
पारिभाषिक शब्दों से कहा जाता दे । 

(२) किसी काये के उत्पन्न होने के समय जो वस्तु उसके सम 
बायि कारण से सम्बद्ध हों ओर जिखका व्यापार उस कार्य ८ 
उत्पन्न होने में साफ मालूम पड़े वही उस काय का *" अखमवाय 
कारण ' कहलाता है। कार्य क्रे उत्पन्न होने में उसका व्यापार 
झावश्यक होता है, इस से बच ' कारण अवदर्य हुआ। पर वह 
काथ उसी वस्तु में नहीं उत्पन्न होता इस से ' असमवायी 
कहलाया । जैसे कपड़े में जो खूत रहते ह उन सूतो का एक दूसरे 
के साथ जो संयोग ( मिलना ) हे उसके बिना कपड़ा नहीं उत्पन्न 
हो सकता | इससे स्लत्रसंयोग कपड़ों का कारण अवद्य होगा। 
पर वह कपड़ा उस संयोग में नहीं उत्पन्त होता है जिस तरद 
वह सूतों में उत्पन्न दोता है | इसी से वचद्द 'असमवायां छुआ । 

(३ ) जिस वस्तु का व्यापार कार्य के उत्पन्न दाने # आवश्यक 


आा 
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हो, पर वह न समवायि कारण ओर न असमवायिकारणा हों, तो 
उसी को 'निमित्त कारण” कहते हैं । जैसे कुंडल सोनार के 
व्यापार के बिना नहीं उत्पन्न हो सकता | पर सोनार कुडरू 
का न तो 'समवाय कारण ' है ओर न असमवाये कारण | इन 
दोनों कारणों के जो लक्षण कहे गये हें वे सोनार में नहीं 
पाय जाते। इस से सोनार कुंडल का “ निमिक्त कारणा ! 
कहलाता है । 

अब यह विचार उपस्थित होता हैं कि प्रमा के किस तरह 
के कारण को ' प्रमाण ' कहते हैं| प्रमा का 'समवायि' कारण 
है आत्मा। उसका असमवा यिका रण आत्मा-मन-ईन्द्रिय का संयोग 
है । जिस' वस्तु का ज्ञान द्वाता दे वह उस जान का 'निमित्त 
कारण हू | इन में स आत्मा-मन-इन्द्रिय के सयोग ही को प्रलक्षु 
ज्लाव के प्रति 'प्रमा का करण वा प्रमाण माना है। क्‍यों कि वस्तु 
वा आत्मा के रहते सी जब तक बह संयोग नहों होता तब तक 
ज्ञान कभी नहीं उत्पन्न होता । 

ज्ञान के कारण को “प्रमाण ' कहा है | जिन सार्मात्रयों से 
किसी वस्त का ज्ञान उत्पन्न होता है-जैसे कि पत्यक्षादि प्रमाण 
निरूपणा में वशित होंगे-उनको प्रमाण कहा है । पर बहुतिरे ग्रन्थों 
में वस्तु के ज्ञान को भी प्रमाण कहा हे | पर इस पत्त में सी ज्ञानदी 
का कारण प्रमाण होता है । जब सामग्री का 'प्रमाण' मानते हैं 
तब उस करणा का फल उस वस्तु का ज्ञान होता है | ओर जब उसच्य 
वस्तु के ज्ञान को 'प्रमाश' मानते हैं तब यह चीज अच्छी है, रखने 
योग्य है, यह चीज़ बुरी है, फेंकने” योग्य है-इत्यादि ज्ञान फल 
होता है। दोनों पक्षों में ज्ञाही फल'ओर ज्ञान का कारणाही प्रमाण 
है। प्रत्यक्षादि के लक्षण में गोतम ने इन्द्रियसन्निकर्ष से उत्पन्न 
जान को “प्रत्यक्ष ' कहा है। जिससे यह स्पष्ट दे कि इन के 
मत से हऋान ही प्रमाण  दे। 

गोतम ने तीसरे सूत्र में चार प्रमाण माने हैं । 

प्रत्याच्चानुमानोपमानशब्दाः प्रमाणानि । (१) प्रत्यक्ष (२ ) 
अनुमान (३) उपमान-( ४ )शब्द-ये चार प्रमाण हूँ 
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इन्द्रियाथसम्निकर्षों प्पन्नज्ञानमव्यपेद्र्यमव्य सिचारि व्यव- 
सायात्मके प्रत्यक्षप “--ऐसा प्रत्यज्ष का स्वरूप गोतम ने कहा 
है| किसी चीज़ का सम्बन्ध जब किसी हान्द्रिय से होता है तब इस 
सम्बन्ध से जो शान उत्पन्न होता है उसी को प्रत्यक्ष कहते हैं। 
लेकिन यह किताब है' ऐसा जो शब्दों से ज्ञान का स्वरूप कहा जाता 
है सो ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं है | इसी से प्रत्यद्धको सूत्र म॑ अव्यपदेश्य 
बतलाया है। और जैसी वह चीज़ असल में हे वेसीही इस ज्ञान 
से मानी जानी चाहये। इससे इस ज्ञान को अव्यासेचारों कद्दा हद | 
फिर यह ज्ञान संदिग्ध नहीं होता। यही सूत्र मे व्यवसायात्मक 
पद्‌ से कहा दे | जिनके मत से इस ज्ञान का कारण ही प्रमाण हें 
उनके मत से इन्द्रिय प्रत्यक्ष प्रमाण हुआ ओर ज्ञान जो उत्पन्न 
हुआ सा प्रत्यक्ष शान' हुआ। प्राचीन मत के झलुखार इन्द्रिय- 
सप्वन्ध से उत्पन्त ज्ञान ही प्रत्यक्ष प्रमाण हुआ | सूत्र में जो - 
अव्यपदेश्य' पद है इससे साफ़ मालूम होता है कि वस्तुमात्र 
का जो ज्ञान निर्विकव्पक होता है वही '“अत्यक्ष प्रमाण है | झोर 
यह चीज लेने लायक हे या फेकने के लायक है, इस तरह 
का ज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान है । नवान गअ्रन्थकार्रो ने दोनां मत का 
मानकर ऐसा कहा है कि भिन्न भिन्‍न अवस्थाओं मे (१ ) इन्द्रिय 
(२) इन्द्रिय का सम्बन्ध (३ ) इन्द्रयसम्बन्ध से उत्पन्न ज्ञान 
ये तीनों प्रत्यक्ष ज्ञान के कारण अथांत प्रत्यक्ष प्रमाण' होते हें । 
जब इन्द्रय करण दे तब उल्कका फल अर्थात्‌ प्रत्यक्ष ज्ञान बह 
ज्ञान होगा जो कि पहिल पाहिल चीज के सामने आने से 
होता है | जेसे कि “यह कोई चीज़ मेरे सामेन है, इस ज्ञान को 
निर्विकल्पक ज्ञान कहते हैं । कुछ देर के बाद उसी चीज का ज्ञान 
ऐसा उत्पन्न होता हैं जेसे यह चीज़ जो मेर सामने हे वह एफ 
कताब है | इस ज्ञान को सविकद्पक ज्ञान कहते है। जब यह 
ज्ञान पत्यक्त ज्ञान हुआ तब इस ज्ञान का करण प्रत्यक्ष प्रमाणु 
इन्द्रिय का सम्बन्ध है |ओऔर जब इन्ठहिय के सम्बन्ध से- - 
' उत्पन्न ज्ञान करणा होता है तब “यह चीज़ लेने छायक वा. 
फेंकने लायक हे, ऐसा ज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान हुआ । 


ही इक 
दे 
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इन मतमतान्‍न्तरों से यह मालूम होता हे कक प्रत्यक्ष शान का रूप 
ऐसा हे।तां हे । अब कोई किताव मेरी आखों के सामने आती 
है तय जब तक मेरी नज़र अच्छी तरह उस किताब ५२ नहीं पड़ती 
बब तक यहा ज्ञान होता है कि यह कोई एक वस्तु है | वह चस्तु 
कव। 3, उसका नाम या गुण क्या दे, सो सब कुछ भी उस समय 
मालूम नहीं होता | इस ज्ञान को  निर्विकल्पक ज्ञान ' कहते हैं। 
इसका करण इन्द्रिय मात्र हे | ओर इस करण से जो निर्विकब्पक 
शान उत्पन्न होता है उसमें इन्द्रिय के सामने उस किताब रा आना 
भी आवश्यक होता है । जसे फरले से लकड़ी काटने में फरसा 
करणा होता है और फरसे का लकड़ी पर गिरना आवश्यक होंता 
है ।फिर जब आंख उस किताव पर अच्छी तरह पड़ती है तव 
यह वस्तु जो में देख रहा है वह एक किताब है, इसका रंग 
लाल है, इसमें सोनहरे अचरों से इसका नाम छिखा है, इस 
क्िताव में काछे काले अक्षर लिखे हैं इत्यादि ज्ञान उत्पन्न होते हैं। 
इस ज्ञान को 'सविकट्पक कहते हें । इसका करण इन्द्रियलस्वन्ध 
हैं इन्द्रियसम्बन्ध से जे सीवकद्पक ज्ञान उत्पन्न होता है 
उसमे बोच में निवेकत्पक शान का होना आवश्यक होता है| 
कुछ देर ओर देखने के बाद यह मालूम पड़ता है कि 
“यह किताब रखने ओर पढ़ने के योग्य है--/ वा यह बुरी है 
यद फेझते के लायक है।' इस ज्ञान को “ हानाविवुद्धि' कहते हैं । 
इस ज्ञान का करणा, ' प्रत्यक्ष प्रमाण' आगे का निर्विकल्पक ज्ञान 
होता हे | ओर इन दोनों के बाँच में सविकट्पक शान आवश्यक 
होता है। 


जितने ज्ञान होते हैं सब आत्मा में उत्पन्त होते हैं। आत्मा के 
बिनो कोई ज्ञान नहीं हो सकता। इसी तरह मत के बना कोई 
सो ज्ञान नहीं हो सकता। सब तरह के ज्ञान में आत्मा और मत्त 
का संयोग आवश्यक हे। इस से प्रत्यक्त ज्ञान में- ( १ ) वस्तु से 
_ इन्द्रिय का सम्बन्ध (२) इनच्द्रिय से मन का सम्बन्ध (३) मन 
से आत्मा का सम्बन्ध-इतने सम्बन्ध आवश्यक होते हैं । 


इन्द्रिय के जिस सम्बन्ध से प्रत्यक्ष ज्ञान उत्पन्न होता हैं चह छ 
प्रकार का होता ६। (१) संयोग-जस द्ालत में इन्द्रिय का 


न्याय प्रकाश । ११ 
कै 
उस चीज से माझ्ृली सम्बन्ध रहता है। जैसे जब किताब आँखों 
९. ३. | 2 ल्‍- चर १० 
के सामने आई तब जो आखों का उस किताब से सम्बन्ध है । 


(२) संयुक्तसमवाय । जो चीज़ आखों के सामने आई 
उसमें काई ऐसा गुशा ही ज्ञो उसमें हर दम रहता हो, उस गुण 
के बिना वह चीज कभी रहदी नहीं सकती यह्द शुए जो आखखा से 
देखा जाता है उस गुण के साथ आंखों का जो सम्बन्ध है वह 
* संयुक्त समवाय ' कहलाता है| भ्रथोात्‌ जब आंखों के सामने 
आई किताब की खूरत रंग इत्यादि हम देखते हैं, आंखों से 
किताब का सम्बन्ध संयोग सम्बन्ध है, इससे किताब आंखों से 
* संयुक्त ' हुई ।फिर किताब का रंग एक ऐसा गुण हे कि 
जब तक वह किताब है तब तक उसका वह रंग भी उसके 
साथ है इससे इन दोनों का सम्बन्ध नित्य है, इसी “नित्य संबंध 
को ' समवाय ' कहते हैं| इससे किताब के रंग का आँखें से 
जो सम्बन्ध है वह संयुक्त समवाय ' हुआ | 

(३) संयुक्त समवेत सम्रवाय--नेयायिकों के मठ से जितनी 
चीज एक तरह की हैं वे सब मिलऋर एक “ जाति कहलाती 
हैं | जेसे जितनी किताबें हैं वे खब किताब जाति की हैं। 
जितने शंग हैं वे सब “रंग जाति के हैं । ओर सब चीजों में 
उनकी जाति हरदम खाथही छगी रहती है।“रंग जाति से 
जुदा कभी रंग नहीं रह सकता । इससे “रंग जाति हर एक 
रंग में 'समवेत  “ नित्य सम्बद्ध छुआ | इससे जब किताब 
सामने आई तब्रब उसका रंग देखा। फिर जो में देख रहा है सो 
६ रंग है, यह 'रंग ' जाकिका है, यह जो आंखों से देखा गया 
इसमें 'रंग जाति का आंखें। से सम्बन्ध “ संयुक्त समवेत 
समवाय  इुआ। आंखों से “खंयुक्त ' है किताब, किताब में 
€ समवेत ' है रंग, और रंग में समवाय सम्बन्ध दे “रंग ' 
जाति का । न्‍ । 
हे (४) समवाय । जब इन्द्रिय और जिस चीज का ज्ञान होता 
हे उसका ऐसा सम्बन्ध हो के दोनों कभी जुदे न होते हा तब 
दोनों की सम्बन्ध नित्य हे | जेस जब कान से शब्द खुना जाता 
है| नेयायिकों के-मत में कान के भीवर जो आकाश है वही “ कान 
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इन्द्रिय ' है, उसी से शब्द सुना जाता है।ओऔर फिर डनके 
मत में शब्द आकाशही का नित्य गुण है। इससे शब्द और 
आकाश का सम्बन्ध नित्य है। जब झाकाशरूपी कान से शब्द 
खुना जाता है तब इन दोनों में सम्बन्ध ' समवाय ' ही हुआ । 

(४५) समवेत समवाय । * यह शब्द जिसे में सुन रहा हूं वह 
शब्द जाति का हे! यह ज्ञान जब ' कान  इन्द्रिय से होता हैं 
उसमे कान ओर ' शब्द ' जाति का सस्बन्ध ' समवेत समवाय * 
हुआ । कान में समवेत हे शब्द, शब्द में समवेत ' शब्द ' जाति। 


(६) संयुक्त विशेषणाता | ' इस टेबुल पर फिताब नहीं है ' 
इस तरह जो टेबुल पर किताव का नहीं होना देख पड़ता है 
सो वहां पर किताब का ' अभाव ' अर्थात्‌ ' नहीं हाना देखा गया। 
वहां अभसावही देखा गया ऐसा नेयायिक मानते हैं । यहां पर 
'अमाव ' टेबुल का  विशेषण ' हुआ, ओर टेबुल अभाव से 
' संयुक्त हुआ, इससे अभाव का आंखें से सम्बन्ध ' संयुक्त 
विशेषणुता हुआ | कई ग्रन्थों भें इस, सम्बन्ध को विशेषशतवि- 
शेष्यभाव कहा है। पर विशेषश बिशेष्य भाव सम्बन्ध अभाव का 
टेचुछ के साथ इआ | ऐसाही इन ग्रेथों में कहा भी है ( तक साषा 
पृ० ३२ ) | फिर सम्बन्ध का “ इन्द्रियसन्नि करे ' इन्द्रिय के 
साथ सम्बन्ध” कद्दना ठीक नहीं मालूम पड़ा इलसे यहां पर 
इस छठवें सम्बन्ध का नाम संयुक्त विशेषणता ' कहा है; । तक 
भाषाही में कुछ पंक्ति आगे चल्नकर इस सम्बन्ध को ' सम्बद्ध 
विशेषण विशेष्य भाव ' कहा है| 


इन्द्रिय के संयोग से वस्तु का ज्ञान होता हें। यह किस 
तरह से होता है इस विषय में कुछ मत भेद पाया जाता है। 
जब मुझको किसी वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, * जब में 
किताब को छूता हूं, तब मेरा इन्द्रिय (हाथ) उस किताब पर 
पड़ता है तब वह किताब छुई जाती है। इसी तरद्द जब में उस 
जिताब को झांखों ले देखता है तब आंखों की ज्योति निकल कर 
किताब पर पड़ती है ।|इसी तरह जब में शब्द सुनता हू तब 
भ्रवशोन्द्रिय (कान से) निकल कर उस शब्द पर पड़ता है। अर्थात्‌ 
तब इन्द्रिय “श्राप्यकारी ' होते हैं। ऐसा मत कुछ लोगों का 
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है । कुछ और छोग कद्दते हैं कि और इन्द्रियों में इन्द्रिय 
बाहर जाकर पड़ता है, पर आंख ओर कान में ऐसा नहीं होता । 
अथात्‌ ये दो इन्द्रिय ' अधाप्यकारी ' है। सब इन्द्रिय  प्राप्यकारी 
हैं. ऐसा नेयायिकों का मत है ( वातिक पृ० ३७ ) । इनका 
कहना है कि यदि इन्द्रियां का विषयों पर पड़ना आवश्यक न 
होता तो हमारे नजदीक जितनी चीजे हैं उन सभों को हम 
देख सकते ! 


अलुमान । 


ककशलनकननननभ---मन सन्‍टबाभयप पर: पीनीड जयातााकष्यम0: 


छद्वितीय प्रमाण है अनुमान | इस का लक्षण गोतम सूत्र में 
तत्पू्वक ' श्रथांत्‌ “ प्रत्यक्ष पूर्वक ' इतनाही कहा है। इस के . 
व्याख्यान में साष्य में कहा हें-- लिड्गः जिड्डि इन दोनों का जो 
धत्यक्ष ज्ञान होता है इन प्रत्यक्ष ज्ञानों से उत्पन्न जो ज्ञान उसी 
की “अनुमान ' ज्ञान कहते हें। जैसे प्रत्यक्ष में प्रत्यक्ष ज्ञान को 
तथा प्रत्यक्ष ह्ञान के कारण दोनों को प्रत्यक्ष कहते हैं डसी तरदे 
यहां भी लिड़ः का प्रत्यक्ष ज्ञान ओर लिडििः का प्रत्यक्ष ज्ञान इन दोनों 
से उत्पन्न जो ज्ञान उस को भी अचुमान कहा हे-- ( इसको 
अनामेति ' भी कहते हैं )-- ओर उक्त दोनों प्रत्यक्ष ज्ञानों का 
साथ मिलकर जो एक ज्ञान होता है, जिस मिले हुए ज्ञान से 
अनुमिति ज्ञान होता है उस को भी ' अनुमान कहा हे ॥ 
हम झपने दिन दिन के काम में ऐसा पाते हैं कि जहां जहां 
हम धूर्आं देखते हैं वहां वहां आग ज़रूर पाते हैं । इस तरह छूआं 
ओर आग का हरदम साथ रहना जब हमते ठीक ठीक समझें 
लिया तो घू्ं को आग का “ लिड्ठ  अथात्‌ चिह्न कहा। इस के वाद 
जब हमने फिर कहाँ घूआं निकलते देखा तो पहिली जो ठीक की 
हुई बात थी उस का स्मरण हुआ कि इमने पहिले ' जहां जहां 
धूआं देखा था वहां वहाँ आग जरूर पाया था-इस से में स्थिर 
जानता है कि-- जहां धूम है वहां आग जरूर हें [। यही दो 
चोजों के हरदम साथ रहने का जो ज्ञात उसी को नेयाथयिरों ने 
व्याप्ति ज्ञान कहा है | अनुमान की पहली सीढ़ी यही व्याप्ति शान 


दे न्याय प्रकाश । 


है। इस के बाद जब हम किसी जगह पर धूथां देखते हैं 
तो इस देखने का हमारे मन में इस प्रकार होता है-- श्स 
जगह घूआं है । इसी को ' ब्रिद्लेी' कहते द्--अथाोत्‌ जहां 
पर लिंग हे--धूएं को देखते ही पहला जो व्याप्ति ज्ञान था वह 
मन में आजाता है। ये दोनों ज्ञान मिल कर भेरे मन में इस प्रकार 
भासित होते हैं--' जिस घू् के साथ साथ हरदम हमने आग 
पाई है उस घूद को में यहां देख रहा हूँ ।इसा को “ परामशे 


३ 


ज्ञान ' वा व्याप्ति विशिष्ट पक्ष घमंता ज्ञान, कहते हैं ।इसी के 
अवन्तर यद्द ज्ञान उत्पन्न होता है के * इस जगह पर आग हे । 
अनुमान की सीढ़ियां इस प्रकार होती हैं । 

(१) जहां घूआं है तहां आग है ' ( व्याप्ति ) ) ह 

(२) “ यहां पर धूआं है “ ( पत्तता ) । 92088 

(३ ),' यहां पर आग है *' ( अनुमिति ) परन्तु नेयायिकों के मत 
से यह प्रकार खूब ठीक नहीं है| यद्यपि अपने मतलब के लिखे 
यह क्रम ठीक दो भी सकता है पर दूसरों के मन मे ठोक तरह 
से ज्ञान करांने के लिए यह प्रकार ठीक नहीं दे । इस से अनुमान 
का खास कर पराथे ( दूसरों के वास्ते ) अजुमान का पांच 
खंड कहा दे । वे पांच खंड 'अवयव कहलाते हैं । ये 
अवयव थीं हैं । 

( १ ) प्रातेज्ञा--साध्य का निर्देश--अज़जुमान से जो बात सिद्ध 
करना है उसका वशेन जिस वाक्य में हो | जैसे-- यहां पर 
आग है  सू्‌- १. १ ३३। 

( २) हेतु-जिस निशान से वात सबूत करनी दो उस निश्चाव 
की सूचना जिस वाक्य से हो--जैसे--' क्योंकि यहां घूर्झां 
है । सू. १. १. ३४ | 

(३) उदाहरण--पद्लि जहां पर सबूत करनेवार्ली वस्तु 
बतलाये हुए निशान के साथ देखी गई है सो जिस वाक्य से 
बंतलाया जाय । जैसे--' जद्ां जहाँ घूआं रहता हैं तहां तहाँ 
आग रहती हैं। जसं--रखाइ धर मे । रू. १. १. ३६ )] 

[ 


(७४ ) उपलय-कहा हुआ निशान यहाँ पर -दे इस बात व 
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जिस वाक्य से साफ सूचना होती है। जेसें--' यहां पर धूझआं 
। सू. १. १. ३८। 
(४ )  निगमना- सबूत करनेवाली बात सबूत हो गई यह 
जिस वाक्य से साफ़ मालूम पड़े। जेसे-- इस लिए यहां आग 
| सू. १. १. ३६ | 
अजुमान का पूरा रूप यों हे- 
यहां पर आग है ' ( पतिज्षा ) 
क्योंकि यहां पर धूझां है ' ( देतु ) 
जहां धूआं रहता दे वहां 
आग राद्दती हे जसे 
रखाइ घर में  ( उदाहरशणशा ) 
* यहाँ पर घूआं दे ' ( उपनय ) 
* यहां पर आग है ' ( निगमन ) 
इन पांचों अवयवों के नाम प्रशस्तपादभाष्य में प्रतिशा-डप- 
देश-निदशेन-अनुसन्धान-प्रत्याशनाय --कहे हैं | 
गोतम के खून की नाई उनकी अलुमान की प्रणाली भी 
दो वादी प्रतिवादी के बीच में विचार के क्रम से ही मानी 
गई है। इसी से पराथे अनुम।न पर इतना जे'र रखकर अनुमान 
को पंचावयव माना है। जब दो झादमी किसी बात पर सनन्‍्देह 
करके विचार आरस्म करते हैं जैसे जल द्वव्य है वा नहीं--तों 
एक आदमी कहता है--” जल द्वव्य है । यही खाध्यनिरदेश 
कहलाता है । (१) दूखरा पूछता दे “यह तुप केसे जानते 
हों। ' तो इस के उत्तर में पढ्चिजा झादमी कहता है “ क्योंकि 
जल में रूप है “यही 'देतु' हुआ । (२) इस पर फिर 
दूसरा आदमी पूछ सकता है-“ जल में रुप होने ही से वद द्वब्य 
कयों होगा  १। इसके उत्तर में कहा जाता हं-- जिस जिस वस्तु 
रूप दे वह द्रव्य अवश्य है जले घड़ा, किताब, वृक्ष इत्यादि 
इस्ती को  दृष्टान्त कहते हैँ (३) प्रतिवादी फिर कहता हे-- 
“ हमने माना कि कुक्ष घट इत्यादि में रूप हैं इस सवे द्वब्य हैं 
पर इस से जल क्यों द्रव्य होने रगा 7?” । इस के डत्तर में 
घादी कहता है--“ जल में रूप है. यही हुआ “डपनय (४) 
& . 
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अ्रव इन चारो बातों पर एकट्ठा विचार कर वादी दृढ़ रूप से कहता 
है! “ इन सब वातों से सिद्ध हुआ है कि जल द्वव्य है” , इसी को 
' मिगमन कहा है (५)। 

नवीन नेयायिक पांच झवयवों का मानना आवश्यक नहीं सम * 
झते । इन के मत से तीन ही वाक्य सबूत करने के दिये काफी होते 
हैं। प्रतिज्ञा, हेतु, दृष्ठान्त ॥ मीमांसक और वेदांतियों ने भी इन्हीं 
तीन को माना है | बोद्ध नेयायेकों ने दो ही माना हे--प्रतिज्ञा और 
देतु | वारतिशुकार का मत हे की यह ठाक नहीं हैं। 

अधिक पुराने नेयायिकों ने दस झवयव सी फर्दी कहीं पर माने 
हैं। इनका वशोन वात्स्यायनभाष्य ( खू. १ २३ ) में है-- 
ऊपर कहे हुए पांच, ओर उनके अतिरिक्त ये पांच-- 

(१ ) जिज्ञासा-बात के जानने की इच्छा । 

(२) संशय-जिस चीज को में जानना चाहता हूं वह 
कैसी होगी -अच्छी या बुरी--मैं उस छो लेगा या फेक दुँगा--! 
इत्यादि ! 

(३ ) शक्यप्राप्ति--उक्त वस्तु के जानने का ज्ो उपाय है 
उनसे वह लरीज़ जानी जा सकती है। 

(७ ) प्रयोजन-इस बात को जानने से कया मतलब- 

(५) संशयव्युदास--जो बात सबूत की गई डख्के विरुद्ध 
जो जो बातें मालूम पड़ें उनका निराकरण करना- 

इनका विचार सत्र १-१-३२ में किया गया है। 

वातिककार ( पृ०-११ १) ते लिखा द्दे कि इनको अवयव मानना 
भूल हँ--क्याक दूखरा को समकाने में इनका प्रयोजन नहीं 
पड़ता और दूसरों को सममाना ही अज्ुमान का असल मतलब 
समा गया है। उनका यह कहना है कि दूसरों के सममाने के 
लिये जितने वाक्या की आवश्यकता हे उन्हीं को अनुमान का 
* झ्वयव मानना चाहिये । जिज्ञासा-जानने की इच्छा है । यह 
कोई वाक्य नहीं है--इसको किसी तरह के झनुमान--स्वार्थ या 
पराथ-का अवयव केसे कद सकते हैं ” ? 

प्रत्यक्ष और अनुमान में एक बड़ा भेद यह भी है कि प्रत्यक्ष 
श केवल, धतमान काल की चीजें जाती जा सकती द्वें>ओऔर 
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अनुमान से भूत, वर्तमान और भविष्यत्‌ तीनों काल की चीजें जानी 
जा सकती है। 

अनुमान का विभाग कई तरह से किया गया है | ऊपर कहा 
गया है कि अनुमान दो प्रकार का है [१] स्वार्थ अपने लिये अपने 


पम्न के विश्वास के लिये जो भ्रनुमान किया जाय उसको “ स्वाथ' 
कहते है| [२] 'पराथ-जों अनमान दूखरों को विश्वास दिलाने के 
लिय कहा जाय । स्वार्थानुमान में अनुमान को शब्दों में कददने की 
जरूरत नहीं दे । अपने मन में दो एक बातें आई, जेस जिसमें रूप 
है सो द्रव्य है, जल में रूप है! बस 'जल द्रव्य है! यह बात फौरन 
मन में जम जाती दे । इन बातों को भी स्पष्ट रूप से उठ्चारणा करने 
की जरूरत नहीं है| परंतु पराय अवुमान में ज़ब तक पाचों वाक्‍य 
साफ साफ नहीं कहो जांय तब तक दूसरे झादमी का संदेह दुर 
नहीं हो सकता । इसी कारण से घर्मोत्तराचायने कद्दा है कि स्वार्थ 
अनमान शानात्मक हे ओर पराथ शब्दात्मक है | ओर इसी झाधार 
पर कुछ लोगेंं| का कहनां है कि पराथे अनुमान अनुमान ही नहीं 
है, उसको शब्द ज्ञान कहना उचित है | पर कुछ बिचार करने से 
यह साफ मालूम होगा कि पराथ अनुमान का रूप तो 
ऐसा दे कि शब्दों से स्पष्ट कहना आवश्यक है | पर इन 
शब्दों से ज्ञान जो दूसरे आदमी के मन में उत्पन्न होता है 
से। शब्दों दी से नहीं। शब्दजश्ान तो तब होता जब ' जल 
द्रव्य दे ' इतना ही कहने से उसके मन में निश्चय 
हो जाता कि सचमुच जल द्वव्य ही है। ऐसा तो होता नहीं । 
पांचों वाकयों को सुनकर वह झादमी विचार करता है और तब 
स्थिर करता दे कि ऐस। दी हे । असल में पांचों वाक्यों को 
वेद आदमी फिर अपने मन में कह कर ही विश्वास करता 
है। इससे जैसा स्वाये अनुमान में विचार करने वाला जल 
में रूप होना रुप वाली चीजों का द्रव्य होना इत्यादि मन 
में लाकर जनञ्च का द्रव्य द्ोना स्थिर करता हे उसी तरह 
पराथ झनुमान मे भा उन्हीं बाता को विचार कर दूखरा आदमी 
बिश्वास करता है कि जल द्रव्य है । फरक इतनाही होता है 

कि स्वाथे अनुमान में किसी दूसरे से इन बातों के सुनने की जरूरत 
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नहीं होती पराथ अल्ठुमान में दूसेर का बताना आवश्यक 
होता है | पर इतनेही से इसको शब्दशान कहना उचित नहीं है । 

इसी कारण से गौतम ने अपने सूत्नों में “स्वार्थ” और 
पराथ इन दोनों को अलग झलग दो तरह का अनुमान नहीं 
माना है उन्होंने पंचम सूत्र में तीन प्रकार के अनमान को 
पूर्वंतत्‌ ' ' शेषवत्‌ . ओर “ सामान्यतोदष् * बतलाया है। 
' इसके व्याख्यान में वात्स्यायन भसाष्य में कहा है क्रि--' पूर्ववत्‌ * 
असुमान उसे कद्दते हैं जिसमें कारण से काये का अन्ुमात 
किया जाय। जैसे मेघ को देखकर जब हम अनुमान करते हैं कि- 
अब प. नी बरखेगा, क्योंकि मेघ पानी का फारणा द-तो यही 
अनुमान “ पूथत्रत्‌' कहलाया । इसी तरह जहां कार्य स कारण 
का अनुमान होता है उसको “शेषवत्‌ ' अनुमान कहते हैं। 
जेले नदी में बाढ़ आई देख कर जब में ' पानी बरसा ऐसा 
अनुमान करता हूं। क्योंकि नदी में पानी का बढ़ना पानी के 
बरसनेही से होता है, पानी बढ़ना बरसात का काय॑ है, तो 
यही  शेषवत्‌ ' अनुमान हुआ । एक जगह में एक अवस्था 
में एक चीज को देखकर फिर दूसरी जगह वैसीही अवस्था 
देखकर बिना देख भी “ बह चाजि यहां होगी “ ऐसा जो 
अनुमान किया जाता है उसी को ' खसामान्यतोदष्ट, कद्दते हैं। 
जैस हमने बारबार देखा है कि जो चीज एक जगह से दूसरी 
जगह जाती है वह चलती हे। फिर सूर्य को देखते है कि वह 
धक जगह से दूसरी जगह जाता दे, इस से हम अनुमान करते 
हुँ कि सूर्य चलता है हे 

इन तीनों की दूसरी व्याख्या भी भाष्य में यों की गई है । 
दो चीज़ों को देखा फिर कुछ बाद एक को देखा तो उसी से 
दूसरी चीज का भी जो अजुमान किया जाता है उसको “ पूर्वबत्‌ * 
कहते हैं | जैसे धूमं और आग को देख कर फिर कुछ काल के 
पीछे जहां धूआं देखा वहां आग को न देखकर भी यहां झाग जरूर 
होगी यह अनुमान किया जाता है | जितनी बाते एक चीज़ के 
' विषय में दो सकती हैं उनमें से ओर सब का होना जब असम्भव 
धाया जाय तब जो बाकी रह जाय उसका अनुमान जब दोता हे 
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तब “' शेषचत्‌ “ कहलाता है| जैसे शब्द यातो द्रव्य या शुण अथवा 
कम हो सकता है यह जान कर फिर वह द्रब्य वा कमे नहीं 
हो सकता इसे विचार कर फिर यह अनुमान किया जाता है 
कि वह शुशा है, तो यही शेषवत्‌ असुमान हुआ | जब दो चोजों का 
सम्बन्ध हम जानते हैं पर उनमें से एक देखन के लायक 
नहीं है तब जो देखने योग्य है उसको देखकऋर दूसरी चीज 
का अन्ञुमान किया जाता है वह “ सामान्यताइष्ट ' केइलाता है । 
जैसे इच्छा द्वेष इत्यादि देखकर आत्मा का अज्चुमान किया 
जाता है| पूववत्‌ असुमान में जिस चीज का अनुमान किया 
जाता है उस जाति की चीज़ देखी गईं हे ओर देखी जा 
सक्रती है पर सामान्यतोदष्ट से क्षिघका अनुमान किया जाता 
है उस का लक्षण उस जाति की चीज कभी देखी नहीं जा 
सकती है। यह सुख्य भेद इन दोनों अनुमानों में है। ये दोनों 
बीत * अनुमान थी कहलाते हैं 'इन में 'यह बात है इसी 
से दूसरी बात का अलुमान किया जाता है जैसे “ धूआं है ' इससे 
आग है ' ऐसा अनुमान किया जाता है| शेषवत्‌ को “ अर्बीत 

भी कहा है| इसमें यह बात नहीं है इससे दूसरी बात का 
झलुमान किया जाता है। जैस ' शब्द द्रव्य वा कम नहीं हे! 
इससे यह झजुमाव होता है कि 'शब्द गुण है । 


ऊपर जो अनुमान के नमूने दिखलाये गये हैं। उन सभों में . 
पेसी बात है' इसका सबूत है। इनको अन्वयी अजुमान कहते हैं 
अकसर अलुमान एंसे भ॑: हांगे जिन में ' ऐसी बात नहीं हे 
पघसा सा सबूत हांता हैं | इन अजलुमानां का व्यातरंकोां ' अचलु- 
मान कहते हैं | प्राचीन नेयायेकों ने इस विसाग को नहीं 
झाना है | उसका कारण यह ह के एम्ना बात नहां हू इसकों 
यदि दूसरी तरह से हम कहें तो ऐसा भी कद्द सकते हैं कि 

इस बात का अभाव हैं | तो यह भी  अच्चयी अनुमान ही 
डोंगा । इसी बात को प्राचीन गीक नैयायिकों ने भी माना हे | 
इसी से उनका कहना है कि सब शुद्ध अनुमान 39709/9 के रूप - 
में बदले जा सकते दें । जिनका यह रुपान्तर न हो सके वे शुद्ध 
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अनुमान ही नहीं हैं | परन्तु नवीन नेयायिको ने अनुमान को तानि 
प्रकार का माना है- 

( १) केवलान्वयी--अन्चयी हेतु | अनुमान किया जाय 
उसको कफेवलान्वयी अनुमान कहते हे । अथांत्‌ जहाँ जहां हेतु 
हु धहां.वहां जो बात सबूत करनी है वह भी पाई ज्ञाती है। 
झोर हेतु ऐसा हो जिसका कि नहीं होता कहीं सम्भव न हो 
तो उस हेतु को केवलान्वयी हेतु कहते हैं । ऐसे हेतु खे 
जो अनुमान होता है उली को “ केवलान्वयी ' अनुमान कहते 
हैं'। जैसे ' यह वस्तु अभियेय हें--अथोंत्‌ इसका नाम कुछ 
ज़रूर हैं--क्यों की यह प्रमेय है--अर्थात बह जाना जा सकता 
है । यहां पर 'प्रमेय ' होना ऐसा देतु है कि इस का नहीं होना 
कहाँ कभी भी सम्भव नहीं हैं । कोई चीज़ ऐसी नहीं है जो 
जानी न जा सके | 


( १) केदल व्यतिरेकी--जों हेतु ऐसा हो कि उसका होना 
सबूत करन वाली चीजां में कभी भी न हो तों डसकों केवल 
व्यतिरेकी हेतु कहते हैं । ओर उससे जो अनुमान होता है 
उसको केवल ब्यतिरेकी अन्नुमान फहते हेँ । जेसे--' जो चीज -- 
घडा--मैं देख रहा हैँ सो पानी था आग नहीं ह--कयोंबि 
इसमें गन्ध पाई ज्ञाती हें -यदहांपर गन्ध का होना शेसा है कि 
वह कभी आग या पानी में हो ही नहीं सकता | इससे इसको 
केवल व्यतिरेकी द्वेतु कहते दें । 

( ३ ) अन्वयव्यतिरेकी--जो हेतु ऐसा हो की कहीं कहीं 
हुँ ओर कही कहीं न ही सी हैँ तो उसको अन्वयव्यतिरेकी हेतु 
कहते हैं।झोर ऐसे हेतु स जो अनुमान किया जाता है वह 

अन्वयव्यतिरेकी ' झनुमान हुआ । जैसे ' जहां घूआं हे तहां 
आग हे जेसे रसोई घर में! । इस में अनुमान धघूआं का होना कहा 
ओझोर देखा जाता है ओर “जहां आग नहीं है वहां घूआं नहीं दे 
जैसे कप में यहां घूझ्ों का न रहना देतु मे कहा गया इसी से 
थूआं ' झन्चवयव्यतिरेकी हेतु हुआ । 


यह विभाग असब् में हेतु दी का विमाग हुआ. भौर उसी के 
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द्वारा अनुमान का भी । इसी से प्राचीनों ने इस विसाग को 
नहीं कहा है । 

प्राचीन नेयायिकों ने इन तीन गअ्रकारों को न मानकर फेवल 
दो प्रकार का अनुमान 'बीत ' ओर “अवीत ” माना है| “ ऐसी 
यह चीज़ है ” यह जिस अनुमान से सबूत किया जाय उसको 
“ बीत ' कहते हैं । और “ ऐसी यह चीज नहीं है “-यह जिससे 
सबूत किया जाय उसको 'अवीत' कहते हैं । द 

अनुमान के कहने में पांच वाक्योंका जरूरत होती हैं सो कद्द 
भाये हें । जैसे-- 

४ पंबेत में आग दे। 

“ क्योंकि यहां घूआं देख पड़ता है 

“४ जहां घूआं है वहां भाग जरूर है जैसे रसोई घर में 

यहां पर धूआं है 

यहां पर आग है । 

: इन वाक्यां में 'पर्वेत--आग-घूआं रखोई घर--यही चार 
चीज़ां के नाम पाये गये । ( १] पतेतं वह है जिस में भाग का 
होना सबूत करना है। इसको कहा है ' पक्ष ' अर्थात्‌ जिस के 
विषय में संदेह दही ।क सबूत करनेवाली बात इस में हे या नहीं 
(९ ] झाग बह च॑ज है जिसका होना सबूत करना दै। इस का 
नाम हे ' साध्य' जिस को अनुमान से सिद्ध या सबूत करना 
है॥( ३६] धूझ्ां वद चीज़ हे जिस के द्वारा भाग का होना 
सबूत करते हैँ । इस का नाम हैं  देतु या 'लिंग'। (७ ) रसोई 
घर में आग और घूझआां साथू पाया जाता है इसी के दृष्टान्त से 
पर्वत में धूओं के साथ आग का रहना सबूत करते हैं। इस को 
* सपक्ष ' कहते है | अथात्‌ जिस में साध्य का रहना ठीक मालूम 
है॥ इसी तरह जिस में साध्य का न रहना ठीक मालूम हो उस 
का वषज्ष कद्दत हु ॥ 

इन पाचों अवयवां में सेझर चार पर बहुत कुछ लिखना 
झावद्यक नदी है | परन्तु अनुमान का मूल है हेतु इस स्प 
इस का विचार आवश्यक हे | अब यहां पर यह विचार 
किया जायगा कि हेतु वा लिंग क्‍या है, सत्‌ बा अच्छा शुद्ध देतु 


श्र .. न्याय प्रकाश | 


केसा होता है ओर असत्‌ वा अशुद्ध बुरा देतु कोन सा है इत्यादि । 
असत्‌ हेतुओं ही का नाम हेत्वासास है। 

अनुमान के पांचा झवययों ले दूसरे का नाम कहा है 
गोतम सूत्र में ऐसा ही कहा है। परन्तु यथाथ में उत्त अवयब का 
नाम  देतुबचन ' कहता ठीक है। ऐसा ही टोकाओं में कहा भी है । 
इस “ हेतु या ' हेतुबचन ' का लक्षण गीतम सूत्र साष्य (१७०) 
में यों किया है-यो घर्म उदाहरण या दर्शांत में देखा गया है उसी 
का जो बात जहां सबूत करनी हो वहां रहना खूचित किया जाय 
जिस बाकय स उसी की कहते है ' हेतु ।इस से ' हतु वा लिंग 
का लक्षण ऐला निऋला कि-' ज्ञों धर्म दर्शात में सबूत करनेवबाली 
चीज के साथ देखा गया दे ओर जहां पर वह चीज सबूत करनी 
है वहां भी वह धमें हो वहीं धम हुआ “हेतु वा लिंग | 
ठीक ठीक लक्षण इस का एक प्राचीन कारिका में या कहा हे-- 

[१] पच्च में साध्य के साथ रहै--अथात्‌ जहां पर जो 
चीज सवूत करना है वहाँ पर उस चीज़ के साथ रहे-- 

[२ | सवृत कीजानेवाली चीज़ जद्दां जहाँ हो वहां वहां रहे। 
(३ ) जहां जहां सबूत करनावली चीज़ न रहे वहां वहां कभी 
न रहे-- 

ये तीन बात ज़स म॑ पाई जावे वह्दी हे 'हेतु ' था लिंग ॥ 
जिस में ये तीनों बातें पाई जाएँ वह है ' सत्‌ हेतु ओर जिन में 
ये न पाई जाएँ वह है ' असत्‌ हेत 

प्राचीन नंयायेकों ने हेतु के तीन विभ्वाग नहीं मान हैं । 
गोतम सत्र में तथा भाष्य वातिक में द्वो तरह का “हेतु ' बतलाया 
हैं। पहिला वह जो साधर्म्य या सखाहइइ्य के द्वारा किली बात को 
सबूत करती है --जैसे यहां आग है इस का सबूत ' यहां पर भी 
घूआं है ओर रखोंइ घर में जहां हम ने आग देखा है वहां भी 
धूम थ्रा . इस ले इस जगह के साथ रसोई घर का साधम्थ या 
साहश्य दोनों जगह धूझं का रहना हुआ, इस बात से जो यहां 
पर आग का अनुमान किया गया सो साधम्य हेतु ढ्वारा हुआ । यही 
अनुमान ' बीत _ अनुमान हुआ | (स. १. १. ३७ )। ओर जहां पर 
जिस चीज के प्रसड़ कुछ सबूत करना है उस के साथ कोई 
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दूसरी जानी हुई चोज के साथ किसी वैधम्य के द्वारा जो किसी 
बात को सबूत करे वह दूसरा वेधस्येद्ेतु हुआ । ( खू+ ६. १ 
३५ ) इस का उदाहरण न्‍्यायवातिक में अच्छा देखलाया हूं” 
हमारा शरीर आत्मा से शून्य नहीं है क्योंकी यदि आत्मा नहीं 
होता तो ईसमें जान भी न होती । हम अपने शरीर में जान पाते 
हैं ईंट पत्थर में जान नहीं पाते यही हुमा दोनों का बंधस्य । फिर 
इंट पत्थर में आत्मा नहीं है सो भी दम को मालूम है | इससे दम 
यो अनुमान कर लेते है कि यादि मरे शरीर में भी आत्मा न हाता 
तो इसम जान भी न होती ॥ 
इन दोनों तरहों के हेतु में असछ फरक यह हैं कि साधर्म्य 
हेतु जिसका दूसरा नाम अन्वयी देतु भी हे-डसके छारा चीजों 
का रूप केसा हे सो सबुत किया जाता है । आर वंधम्यदेतु-- 
जिसको व्यतिरेकी हेतु ' भी कहते हे--उस के छवारा किसी चीज 
का रुप जो दूसरा आदमी मानता ही सो वसा नहीं है यह सबूत 


किया जाता है | 
ये दो प्रकार के हेतु जो प्राचीनों ने माना है उसी से नवीन 


नैयायिकों ने तीन प्रकार निकाला है। ये तीन प्रकार या हैं । 

हेतु तीन तरह के होते हैं, जैसे पहले कह आये हैं। अन्वय- 
व्यतिरेकी, केवलान्वयी, केवलव्यतिरेकी। जिस हेतु के निश्बत ऐसा 
सममा जाय |के जहां जहां वहं है तहां तहां साध्यदे और जहां जहां 
साध्य नहीं है तदां कहीं वह नहीं है, तो यह हुआ अन्वयव्यातिरेकी 
हंतु। अर्थात्‌ इस देतु का खसाध्य क साथ व्याप्त अन्चय आर 
ब्यातिरेक दोनों तरह से हुशा। “ऐसा है' यह जिस वाक्य 
में कहा जाय उसी को “अन्धय ' कहते हैं।ओर ' ऐसा नहीं 
है ' यद्द जिसमें कहा जाय उसी को कंहते हैं “व्यातरेक 
आग के सबूत करने में जब आग साध्य है. तब धआ अन्चय- 
व्योतिरिकी हेतु है। क्योंकि इन के निस्वत हम यह जानते हैँ 
कि जहाँ जहाँ धूआं हँ वहां आग है जैसे रसोई घर में 
ओोर “जहां आग नहीं हैं वहां कही भी धूृप्नां नहीं है ' जेसे 
तालाब में | इसमें दोनों तरइ के दृष्टांत हँ। और दोनों तरह 
के देतुओं में एकद्दी तरह का दृर्शांत मित्नता दै.! कोइ हेत ऐसा 


तर स्याय अकाश । 


डे कर आन ८5 #* 8 कर. कर 

हे जिसका नहीं होना कभी सम्भव नहीं, जैसे 'अमिलवेय 
ही 2०, के. के 5 2 क. 8., 

: प्रमेय इत्यादि | क्योंकि ऐली कोई चीज़ नहीं है जो अमभेधेय 

न हो, जिसका नाम नहीं हो । और न कोई ऐसी चीज है जो प्रमेय 


ही हो जिसक' ज्ञान न होसके | इन हेतुओं के निसबत भी यह 
नहीं कहा जा सकता कि “ जहां साध्य नहीं है वहां ये नहीं है ॥ 
इणसे इनके निसवत जब होगी तब अन्तयव धाप्ति ही होगी--“जहां 
प्रभेयत्व हैं वहाँ आनवयत्व है --इसी लिये ये हेतु केवलान्बयी 
हतु कहलाये । 
इसी तरह क्रइ हेतु ऐसे हैं जिन के प्रसंग ऐसा दर्शात न पाया 

ज्ञाय जिससे यह सबूत हो सके कि जहां ये हें 

ज्ैस' प्रथवी ओर चीजों से भिन्न है क्‍यों की इस में गनन्‍्ध 
हूँ -यहां पर गंध हें हेतु-श्सके निसबत हम एसे ही दरृष्टान्त 
पा सकते हैं जिससे यही खूलित हो की “जहां इतर भेद 
नहीं हे--अथात्‌ जो पाथिवी से भिन्न है उनमें गन्ध नहीं हे--जैसे 
जल में वायु में इत्याद । पर ऐसा कोई भी दृष्टान्त नहीं मित्रता 
जहां हम कह सके की ' जहां गन्ध है वहा इतर भेद है क्‍यों 
की गंध खली पुथिवी में रह सकता हं। इससे इसकों छोड़ 
ओर कीई चीज ऐसी नहीं हैं जहां गेध पाया जाय या इतर भेद 
पाया जाय | इसी से इसको कहते 6 केवलब्यातिरेकी हेतु। 


इनतीनों तरह के हेतुओं का ठ(क ज्ञान नीचे के चित्रों से होगा- 





| /#व्दीक पी 


अन्ययब्यातरका 


केवलान्य यी 
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गन्ध- पा था कक हे कट हि 
(पृथिबीतरभेद) | ५ केबलरब्यातिरकी 








प्राचीनों का विभाग बहुत ठीक था। ऐसो बात है' यह जिस 
से सिद्ध किया जाय वह हुआ अन्ययी हेतु ओर ऐसी वांत नही 
हैं इसका सिद्ध करने बाला हुआ, व्यातेर को हेतु | नर्व'नों के 
जो तीन भेद बतलाये हैं उनके प्रश्नंग कई तरह की शेकाएँ उठती ह । 

यूराप देश क तकशास्त्र (4,027०) के पढ़ने वाल यह कहते है का 
अनुमान मे एक बड़ी जाते से छोटी जाति का अज्ुमान होना उाचत 
है श्रथात्‌ व्यापक से व्याप्यका अजुमान होना चाहिये। जैसे धूम मत 
झाग का अनुमान । इससे अन्यव्ययतिरेकी हेतु ही ठोक है। . 
केवलान्वयी में किखी व्यापक से व्याप्य का अनुमान नहीं होता, 
दोनों बराबर रहते हैं। जैसे जितनी चीमें आमधघय हैं, जिनका 
नाम हो सकता हे, वे सब प्रमेय भी हे, जान जा सकते है।इस 
से अभिजेयत्व से प्रमेयत्व का अनुमान ठी क नही । अथोत्‌ केवलानन्‍्वयी 
हेतु को असल हेतु नही मान सकते हैं | 

इस शंका के मल ही में कमजोरी देख पड़ती है । ऐसा 
किसने कहा है की व्यापक से व्याप्यके अनुमान ही को अनुमान! 
कहते हैं| इल बात को जो स्वीकार करगे उतके लिये झवदशय 
केवलान्वायी हेतु नही हो सकता | परंतु नेया'येकों ने ऐसा नही 
माना है | उनका कहना इतना ही है की जहां दो चीजों में नियत 
सम्बन्ध है वहां एक से दूसरे का अनुमान होता हे | अभिधेयत्व 
झोर प्रमयत्व का नियत सम्बन्ध हे ऐसा सभी स्वीकार करते हैं । 
तब यदि झभिधेयत्व से प्रमेयत्व का अनुमान किया जाय तो इसमें 
क्या गलती हो सकती है । 

केवलब्यांतरकों के प्रनंग वेदान्त मीमांसा के प्रार्यीन ग्रब्य- 
कारों ने भी शंका की है । पृथिवी और चीजों से भिन्‍न है क्योंकि 
इसमें गन्ध है! यही व्यतिरेकी अनुमान का उदाहरण है। जहां 
गन्ध है वद्द प्राथवी को छाड़ ओर चीजों से भिन्‍न है एसी व्याप्ति 
इस अनमान का सल नहीं मानी गई है। क्योंकी इस व्याप्ति के 
किये पृथिवी को छोड़ कर काई दृष्ठान्त नही है । इससे इस शअनु- 


. शई न्याय प्रकाश । 


मान को मूलव्याप्ति को इस तरद्द से माना है-जहां जहाँ गन्ध 
नही हे वह चीज प्ृथिवी से सिन्‍न नही है ऐसा नही देखा जाता 
है' इसके लिये जल इत्यादि दृष्टान्त मोजूद दें। इसके प्रसंग यह 
दोष दिया जाता ह की ब्याप्त तो बतल्ाते है 'गन्धाभाव 
( गन्ध का न होना ) को ओर झनुमान कहते हें गन्ध' से पृथिवी 
से भिन्न नहीं होने को । यह ठीक नहीं है | 


् 
४ उििकिआ ५ के... 


इसका समाधान नेयायेकों ने जो दिया वह मन में ठीक , 
नहीं बेठता । 


वेदान्ती-और मीमांसको ने व्यातिरेकी देतु नहीं माना है। जो 
इृष्टान्त ऐसे अमुमानों का नेयायिकों ने दिखलाये है उनके 'लिये 
उन्होने एक ओर प्रमाण ' अथापत्ति ” नामका माना है । जहां 
पर जो बात ठीक देखी जाय वह बात यादि और एक दूसरी 
बात के बिना नहीं होती यदि ऐसा भी ठीक मालूम हो, तो! 
पहली बात से दूसरी बात के होने का जो ज्ञान होता है सो» 
झथापात्ति प्रमाण से होता है।- अखे यहां गन्ध है! सो हम को 
साफ मालूम हे-फिर इमें यह भी मालम है कि जहां पृथिवी 
न हो वहा गन्ध नही रहता--इससे गन्ध के रहते से ' पृथिवी. 


से अलग और कोई चीज़ यह नहीं हे,-यह ज्ञान शुद्ध अथौ- 
पत्ति ही हुआ 


प्रमाणां की संख्या कम रखने ही के आश्रह से नेयायिकों ने अ्र्थोा- 
पत्ति न मानकर उस की जगइ् केवल व्यतिरेकी झनुमान माना है । 
हेतु 'खत्‌ या शुद्ध केसः है स्रों ऊपर कह झाये हैं । 
इससे यद् मालूम है कि द्ेतु में इन तनि बातों का होना आच- 
इयक है--( १) पक्ष में होना--२) सपक्ष में होना-(३) 
विपक्ष मं न होना । इसी खे' असत्‌ हेतु क्या हे सो भी हम 
समक सकते हैं । परन्तु किख तरह का दोष इस हेतु में है 
यद्द नहीं। बतलाया जा सकता । इस लिये गौतम ने हेतुदोषों 
का बहुत अच्छी तरह वणन किया है । झसत्‌ हेतु को ' हेत्वा- 
भास कद्दते है। यद्यपि देत्वाभाख को गोतम ने तेरहवां पदार्थ 
माना है । इस से अन्त में इसका विचार करना सो ही ऋम 
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ठीक होता तो भी द्वेतु कप विचार जहां है वहां हो उसके 
असंग कुछ बातों का विचार करना उचित मालूम पड़ता है| 

जितने हेतु अनुमान में उपन्यस्त होते हैँ वंसब खाध्य के 
साथ रहने वाले समझे जाकर हेतु बनाये जाते है | साध्य 
साथ रहने वालें घम सोलह प्रकार के होते हैं--( १) सखाध्य 
से अतिरिक्त भी सभी पदा्ों के साथ जो घसदा रहता' है -जैस 
€ ग्रभेयत्व--जाना जाना * नित्य पदार्थों में भी हे ऑर आनित्य 
पदार्थों में सी । 

(२ ) साध्यं के सजाताय चीजों भें रहे ओर किसी एक ऐसी 
जगद भी रहे जहां साध्य नहीं रह सकता-जैस “सींघ कुल 
वेद्धों में भी है ओर मेसों में भी रहता है | 

(३) साध्य के संजातीय कुल चीजों में हो ओर जहां 
साध्य नहीं दे वहां कमी भी न हो-जैसे “ उर्त्पात्त होना ' कुछ 
झानित्य चीजों में है-निध्य चीज़ों में कहीं भी नहीं । 

: (७) साध्य के सजाताय किसी चीज में न हो-जहां जहां साध्य 
नहीं है वहां सब जगह हो--जैसे “ उत्पन्न का होना ' यदि नित्य 
खिद्ध करने में हेतु कह। जाय ता यद्द ऐसा हेतु है जो किसी नित्य 
वस्तु में नहीं है--खकल झनित्य चीजों में है ॥ 

(४ ) साध्य के सजातीय में कही भी न हों, जहां साध्य 
नहीं हे तेसा एक जगह में हों--जैसे 'जाति और व्यक्ति रूप 
से रहकर बाह्यइन्द्रियों से जाना जाना * कुछ नित्य ची्जों 
में नहीं पाया जाता है । और कई अनित्य चीजों में पाया 
जाता है । 

(६ ) जो साध्य के सहश चीजों में न हो--ओऔर जहां साध्य 
नहीं है वहां भी न हो-जस कान से सुना-जाना' नित्य चीजों में नहीं 
ह-झोर न भानित्यही चीजों में, केवल शब्द में पाया जाता है॥ 

(७) साध्य के समान किसी एक चाज़ में हो-पर 
जहां साध्य नहीं है बेसा सब जगहों में हो-जैसे “सींघ 
भैंस में है, जो अगोः, गाय॑ नही! है और “झगौः जहां नहीं है 
अथात्‌ कुल गाबा मे भी है। इत्यादि न्‍्यायवातिक ( पृ. १६६. ७ ) 
' मे ।गनाया है | इसी तरह दिसाब करने से दो हजार स ऊपर 


श्र न्याय प्रकाश | 


संक्या तक बतला कर इनके अनन्त भेद हो सकते हैं ऐसा 
कहा है इन में पांच तो असल ' देतु ' दै--झर सब गल्नत हेतु-- 
या देत्वासास है| 


का 


पर यहां केवल्न गौतम सूत्र में गिनाये हुए पांच प्रधान 
हेत्वाभासों का वणन करते हैं । 


(१) सव्यभिचार ( झनेकान्तिक )-(२) विरुद्ध-[ ३ ) 
प्रकरणसम ( सत्प्रतिपक्ष )--( ४ ) ( अखिद्ध ) साध्यलम--( ५ ) 
काब्ातीत ( बाधित )-ये पांच हेत्वामस गोतमसूत्र में ( १. २. ४-- 
<€ ) निरूपित है । 


(१) सव्यभिचार । 


( १) सव्यभिचार (( जिसको नव प्रन्थकार अनेकान्तिक 
भी कहते हैं) हेतु वह दे जो साध्य के साथ भी रहे ओर 
उससे फरक भी रहे । जैसे ' शब्द नित्य है क्‍योंकी इसका स्पशे 
नहीं हो सकता यदि ऐसा अनुमान क्रिया जाय तो यहां स्पश का 
न होना' है देतु ओर 'नित्य' हे साध्य। ओर हम देखते हैं की यद्यपि 
घड़ा इत्यादि पदाथों में ' स्पश का न होना ' और “ नित्यता ' दोनों 
सथ पये जाते हैं तथापि ओर ऊितनी चीज हैं जहा दोनों साथ 
नहीं हे--जैसे पृथ्वीपरमाणु में यद्यापि स्पश है तथापि वह 
अनित्य है ओर बुद्धि में यद्यपि स्पर्श नहीं है तथापि घह झनित्य 
है| इसले “नित्यता ' सिद्ध करने में “सपश का न होना 
सब्यभिचार हेतु हुआ । क्‍योंकि पृथिवी परम/शं में और बुद्धि में 
दोनों का व्यभिचार' पाया जाता है-अथात दोनों साथ नहीं पाये 
जाते । इसको झनेका।तेक' इस लिये कहते हैं की किसी चीज 
का होना हुआ एक अन्त-डर्सा का न होना हुआ दूसरा अन्त । 
'है! या “नहीं है! यह एक बात के साथ जो रहे सो हुआ 'एकान्त' 
जो एक के साथ नहीं बढ्कि दोनों के साथ रहे वही हुमा 
अनेकान्तिक' ॥ यद्द देतु दुष्ट इस से इआ कि ऐसे हेतु से 'है! 
नहों है यह दोनों सिद्ध हो सकता है | जैसे ' यह नित्य है 
क्योंकी इसका स्पद्गो नहीं होता-जैसे झात्मा ' इस अनुमान से 
नित्यता सिद्ध होती है।इसी तरह ' यह झलतित्य है क्योंकि 


न्याय प्रकाश । श्ह 


इसका स्पश नहीं होता-जैसे बुद्धि--इस से अनित्यता भी 
सिद्ध दोती बे । 
सब्यभिचार हेतु दो तरह का होता है । (१) साधारण--वह 
हेतु दे जो पक्त में भी है-जहा साध्य है वैसी सब जगह में हे-ओर 
जहां साध्य नहीं हे वेसी भी सब जगदें में है । जसे शब्द नित्य 
है क्योंकी वह जाना जाता है | यह ' जाना ज़ाना' शब्द में दे-- 
आत्मा आकार्श ज्ञितनी नित्य चीजे हैं उन में दंआर घड़ा 
कपड़ा इत्यादि जितनी अनित्य चीजे हूँ उनमें भी हे । (२) 
गम्साधारणा--जों खाली पच्च में हो ओर छहीँ भी न हो--जेसे 
पशथिवी नित्य दे क्‍्योंकी इसमें गन्च हे यहां गन्ध' केवल प्रथिवी 
में हैं ओर किसी भी नित्य या अनित्य चीज़ में नहीं हे-ऐसे 
हेतु से कुछ भी सबूत नहीं हो सकता ॥ कुछ नर्वान नेयायिकों ने 
अनुपसंहारी' एक तीसरा भी भेद सव्यभिचार का माना है। 
सुपसहारी हेतु वह दे जो पक्त को छोड़ कर झोर कही भी 
साध्यके साथ न पाया जाय । प्राचीनों ने इसको नहीं बतलाया 
क्योंकी ऐसा हेतु केवल उसी अनुमान में पाया जाता हैं जिसमें 
कुल चीज पक्ष हा | जैसे 'कुल चीजे अआनित्य हँकयांकी बे प्रमय है 
यहां कुल ची | को छोड़ कर ओर कोइ चीज़ नहीं हे जो दष्ठान्त 
हो सके। दृ्टान्त,होने से पंच अवयव पूरे न होने :स अनुमान का 
रुवरूप पूरा न होता--यहीं इसमे दोष हे | झसल में हेतु दुष्ट 
नहीं। कहा जा सकता | यदि प्रमेय वस्तु अनित्य दों तो कुल 
चीजों का आनेत्य होना सिद्ध होहीगा | यदि प्रमेय वस्तु 
ये झनित्य दोनों हैं इससे हेतु दुष्ट हुआ तो यह साधारण 
ही में आ गया फिर तीसरा प्रकार मोननें से फल ही क्‍या। 
इससे प्राचीनों का दीही भेद ठीक शान होता है । 


(२ )» विरुद्ध । 
जो बात सवृत करना है उसका डब्टा ही जिस हेतु से सिद्ध 
हो उसके '“विरुद्ध८ हेतु कहते हैं । जैसे, 'यह पानी ठेढा है-- 
फुंयोंकी असी आग पर चढ़ा है'। जो सिद्धान्त मान लीया गया है 
जिसका सबूत करना इष्ट हो-“उसका उलटा ही जो सिद्ध करे, 
झोर सिद्धान्त को भिथ्या दी सिद्ध कर दे ऐसे देतु को भी विरुद्ध 
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कहते हैं ॥ ( मोतमसूत १।२।)। “अवेैकान्तिक' और विरुद्ध 
हेतु में यहो भेद है की जो वात जहा सबूत करना है उससे दूसरी 
जगह भी जो रहता है उसे अवेकाश्तिक' या 'सब्यभिचार' कहते 
है--इससे इतना ही होता है की जो सबूत करना है वह अच्छी 
तरह से सबूत नहीं होता--भौर “विरुद्ध” हेतु से सिद्धान्त सबूत 
सबूत नहीं होता इतनाही नही वादिक्त उसका उलटी ही|बात सबूत 
होती है । जैसे देवदत्त पंडित हैं क्योंकि वह आदमी हें--यहां 
पर आदमी होना' यद्द हेतु सब्याभचार हुआ क्याोंके बहतेरे 
झादमी ऐसे हैं जो पंडित नहीं हे-इससे आदमी होने ले 'पडित 
होता पक्‍की तरह से सबूत नहीं होता । और “पानी ठंढा है 
कयोंकी आग पर चढ़ा है' यहा पर आग पर चढ़ा रहना इससे 
पानी को ठंढा होना लबूत नहीं होता इतना ही नहीं--बढिक 
उसका उल्टा गरम होना सिद्ध द्ोता है । 


(३) प्रररणसम ( सत्प्रतिपक्ष ) 


जप 


असल बात क्या हे सो जहां निश्चय न हो-ऐसी बात है 
या वेसी है! यह जहां साफ न मालूम हों-ऐसी हालत में यदि 
कोई बात ऐसी कही जाय जिसले किसी एक तरफ की सफाई 
झसल में नहीं दोती पर तोभी बह बात पक. तरफ के सबूत 
करने के लिये पेश की जाय-तो इसी को ' प्रकरणसम ' हेतु 
कहते हें-यह लक्षण गोतम सूत्र ९, २., में प्राया जाता है । 
इस का साफ मतलूब वार्तिकमे यों कद्दा हे-“जहां किसी चीज 
के दो गुणों में मसल में एक सी साफ या ठीक न मातम हो 
वहां इनमें से कोई एक यादि किसीबात के सबूत में! पेश कीया 
जाय तो वही प्रकरणसम है । ” ' प्रकरण ' ;का अये भसाष्य में 
कहा है -जो सबूत करना है सो वात और उसके विरुद्ध जो बात 
' है ये दोनों जहां अनिर्णीत रहते हैं-ऐसी बात हे या- वेसी यह 
जहां साफ नहीं माज़म रहता-वही हुआ * प्रकरण * । इसके 
“सम “बराबर-वह हेतु है जिसले इधर या उघर की किसी 
. घक बात का सबुत 'न हो सके | इस हेतु का उदाहरणा--दब्द 
श्रनित्य है कयोंकी इसमें नित्यथमे फोई नहीं पाये ज्ञात । यहां 
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पर असल में शब्द भें ज़से नित्य धरम नंहीं पायें जाते' वैसे अनित्य 


न्याय प्रकाश । ३१ 


भर भी नहीं पाए जाते। इस से शब्द के दो शुण-नित्यघर्म या 
आझनित्यघमे--एक भी ठीक नहीं माज़म होता | इसले असल में यहद्द 
नहीं मालूम हो सकता कि शब्द नित्य है या नहीं । ऐसी दशा 
में शब्द की निव्यता को सिद्ध करने के लिये इन दोनों में से एक 
गुण यदि पेश किया जाय तो यही 'प्रकरणएसम' हेतु कहलाता है । 

तकभाषा में इसका लक्षण ऐसा कहा हें--जो हेतु पेश किया 
जाय उससे ज्ो बात सिद्ध करना है वहीं साबित होती है पर 
उसी के साथ साथ यादि यह भी पाया जाय कि उस बात का 
उल्टा साबित करने के लिये कोई दूसरा हेतु भी बैला ही 
मज़बूत है, तो ऐसी दशा में ये दोनों दछ्वेतु 'प्रकरणसम' होंगे । 
. ऊपर कहे हुए उदाहरण में नित्य धरम के न पाए जाने से शब्द 
का अनित्य होना जिस प्रकार साबित होता है उसी तरह झनित्य 
धर्म के न पाए जाने से उसका नित्य होना भी साबित होता है । 
इससे ये दोनों हेतु अथोत्‌ आनित्य घभ का न पाया जानाओर “नित्य 
धर्म का न पाया जाना प्रकरण सम हुए | इसी को नवीन नेयाथिक 
'सत्पतिपक्ष भी कद्दते हैं । इसमे दोनों हेतु बराबर बलवान होते 
हैं। उनकी मज़बूती में कुछ भी कमी वाआधिकता नहीं रहती। कमी 
बेशी होने से जो अधिक बलवान होगा उस से दूसरे का बाघ दी 
जायगा और वह हेतु बाश्ित हेत्वाभास' हो जायगा । विरुद्ध 
हेतु से प्रकरणसम' हेतु का फरक यही है कि 'विरुद्ध' हेतु 
से देनें। तरह की बाते साबित होती हैं जेसे ' शब्द नित्य है 
क्यों कि वह उत्पन्न होता है! इस अनुमान में “उत्पन्न होता है! इस 
से नित्यव्व सिद्ध किया जाता #, ओर इसी हेतु से शब्द का आनित्यत्व 
भी सिद्ध होता हैं | इसमें एकही हेतु से साध्य ओर खाध्य 
का डलटा दोनों साबित किया जाता है। पर 'प्रकरणसम ' हेतु में 
ऐसा नहीं होता । इसमें साध्य के साबित करने में एक हेतु पेश 
होता है, और उसका उल्टा साबित करने में दूसरा हेतु पेश होता 
है जो उतना दी बलवान होता है। विरुद्ध से साध्य का उलठा सिद्ध 
होता है ओर प्रकरणसम में यद कमज़ोरी होती है कि उलदा 
साबित करने के लिये भी वैसाही ज़बरदस्त हेतु मौजूद रहता है । 
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डर व्याय प्रकाश | 


साध्यसम ( असिद्ध ) 


जो हेतु किसी वात के सिद्ध करने में पेश किया जाय वह यदि 
खुद भी सन्दिग्ध ही हो,उसके विषय में भी शक हो,तो वह हेतु'साध्य- 
सम' कहलाता है | जैसा सन्देह साध्य के विषय में है-जिस सनन्‍्देह के - 
दूर करने के बास्ते अज्ञमान पेश किया जाता है-वैसा ही सन्देह यादि 
हेतु के विषय में भी हो तो वह हेतु साध्य के सम अर्थात्‌ बराबर 
हुआ । इसी से उसे “ साध्यसम ” कहते हैं | जैसे-छाया द्रव्य है 
क्योंकि वह चलती है ' इस अनुमान में ' छाया का चलना ' हेतु 
है लेकिन छाया के चलने में उतना ही सन्देह है जितना उसके द्वव्य 
होने भें । इससे यह देतु ' साध्यसलम हुआ । इसीकों “आखिद्ध 
भी कहते हैं। यह नाम (साध्यसम) वार्तिक में पाया जाता है और 
भाष्य में भी झाया है | 


जैसे आखिद्ध' हेतु साध्य का व्याप्य नहीं होता वेसे ही 'सब्य- 
भिचार हेतु सी है | इससे इन दोनों का भेद साफ़ नहीं मालूम हो 
सकता । भेद सूक्ठम हे। ' सब्यभिचार ' में यह निश्चय रहता है कि 
हेतु साध्य का व्याप्य नहीं है । इससे अनुमान की जड़ जो व्याप्ति 
सो इस में नहीं रहती । पर अ्रसिद्ध में हेतु साध्य का व्याप्य 
है या नहीं, इसका निहचय नहीं रहता वरन्‌ इसमें पूरा शक 
पैदा हो जाता है जिससे व्याति की मज़बूती जाती रहती हे और 
कमज़ोर व्याप्ति के झाधार पर अनुमान दृढ़ नहीं हो सकता । 


साध्यसम या असिद्ध हेतु तान,प्रकार के होते हैं। वार्तिक में 

इन तीनों प्रफारों का नाम्न यों लिखा हे (१) प्रज्ञापनीयधर्मसमान 
जिसको तात्पर्य टीका में 'असिद्ध और नवीन अन्‍्धों में 'स्वरूपासिद्ध! 
भी कहा हैं | (२) आश्रयासिद्ध । (३) अन्यथासिद्ध जिसे 
नर्वान अन्यों में व्याप्यत्वासिद्ध/ कहा है। स्वरुपासिद्ध हेतु का 
उदाहरण इस प्रकार हे-“घोड़ा गाय है क्योंकि उसके सींग 
हैं” । यहां सींग का होना घोड़ों म कमी सम्भव नहीं है। इससे यह 
हेतु स्वरूप ही से, अपने स्वभाव से ही, झसखिद्ध हुआ। भाष्य में तीनों 
प्रकार का एक ही उदाहरण कहा गया है। “ छाया द्रव्य है क्‍योंकि 


न्याय अकारा | है 


वह चलती है! । इस में जिस प्रकार छाया का द्रव्य होना 
आन को, के के. पु, पी हक 2 
सिद्ध करना हे वेसेही उसका चलना भी सिद्ध करना है | इस से 
छाया का चलना असिद्ध छुआ | 

हरे 


आश्रयासिद्ध का उदाहरण वातिक में इस प्रकार बतलाया गया 
है- छाया द्रव्य हे-कयो।कि वह चलती है | इस अनुमान म छाया 
का चलना हेतु रक्खा गया है। परंतु छाया का चलना तब तक नहीं 
मानाजा सकता जब तक पहिले ही उसका द्रव्य होना भी न मान 
लिया जाय । और यादि उसका द्वव्य होना मान ही लिया जाय तो 
फिर अनुमान का प्रयोजन ही क्या रह जायगा : दृव्य ही चल 
सकता है, दव्य ही चलने का ' आश्रय हो सकता है। इससे जब 
तक छाया का दव्य होना न सिद्ध हो तब तक वह चलने का 

आश्रय ही नहीं है । इससे यह हेतु आश्रयासद्ध हुआ | 


क्राशयासिद्ध हेतु का दूसरा उदाहरण वाचस्पाति मिश्र ने बत- 
लाया है-ईइवर संसार का कर्ता नहीं है-क्योंकि उसको शरीर नहीं 
है।। इस अनुमान में ईश्वर के शरीर का न दोना' तब तक हम नहीं 
मान सकते जब तक यह न मान लिया जाय कि वह कर्ता नहीं है । 
इससे शरीर का न होना' इसका आश्रय नहीं रहा। नवीन भ्रन्थों में 
आध्रयासिद्ध का लक्षण इस प्रकार दिया बे--जिस हेतु का आश्रय 
हो दी नहीं अर्थात्‌ जिस चीज़ में हेतु का रहना बतलाया ज्ञाय 
बह चीज ही यदि ऐसी हो कि उसका होना सर्वेथा असम्भव हो 
| वह हेतु आश्रवासिद्ध हुआ | उदाहरण--अमर आदमी को दो 
आंखें हैं क्योंकि चह झादमी हे-शस अनुमान में आदमी का होना 
देतु है। उस हेतु का रहता ' अमर आदमी ' में बतलाया जाता है। 
पर अमर आदमी का होना सम्भव ही नहीं है । इससे यह 


आाश्रयासिद्ध हुआ ! 


एक लक्षण ' आश्रयासिद्ध ' का ऐसा भी किया गया है कि 
जिसके पत्तु में पक्त का लक्षण हा न हो | किन्तु यह दोष तो पक्ष 
का होगान कि देतु का। यदि पक्ष अछम्भव हे तो यह दोष पक्त का 
हुआ। इससे प्रार्चीनों का जो उदाहरण दे वद्दों ठोक माकुम पड़ता 
है । उन उदाहरणों से आाश्रयालिद् का यह लक्षण आता है कि 


इछ न्यास प्रकाश | 


जिस हेतु का जो पक्ष आधार बतलाया जाय वह यदि ऐसा दो कि 


२ 


उसका निशचय न हुआ हो तो वह हेतु आश्रयाखिद्ध होता हे । 
इसी लक्षण से यह 'असिद्ध का एक अवान्तर भेद हो सकता हें । 
भोर जिसके पतक्त में पक्ष के लक्षण न हों' ऐसा यदि आश्रयाखिद्ध 
का लक्षण किया जाय तो यह “ अखिद्ध ' का अवान्तर भेद केसे 
होगा ? असिद्ध का लक्षण सत्र में कहा है ' जिसका साबित 
करना बेसा ही आवश्यक हो जेसा साध्य का । अमर आदमी 
के दो आंखे दं--क्योंके वह आदमी है यथा  गगनकुखुम 
में खुगन्ध दै-क्योंकि वह कुसुम हें । इन श्रजुमानों में हेतु 
पसे नहीं हैं जिनको साबित करने की जरूरत हो | आदमी तो 
आदमी है ही, कुसुम तो कुसुम हैं ही, फिर ये हेतु अखिद' किस 
सतरद्द कद्दे जा सकते है ? परन्तु छाया द्रव्य हे क्यांके वह चलती 
है इसमें ' छाया चलती है इस वात के साबित करने की उतनी ही 
जरुरत है जितनी छाया के द्वव्य होने की । 


ज़िस बात के साबित करने के लिये कोई ऐसा हेतु उपस्थित 
किया जाय कि उस हेतु के बिना भी वह बात सिद्ध 
समभी जाय तो उस हेतु को अन्यर्थासिद्धं कहते हैं। जहां 
ऐसा हो वहां हेतु साध्य का व्याप्य नहीं माना जा खकता | 
अथीत्‌ “जहां जहां हेतु हे वहां वहां साध्य है! यह वहां पर नहीं 
कहा जा सकता । इसी से इसको व्याप्यत्वासिद्ध/ भी कहा है 
भ्रथात्‌ जिस हेतु मे साध्य का व्याप्य होना सिद्ध न हो । जेसे- 
“यह पंडित हे-क्योंकि काशी में रहता हैं । “जो काशी में रहते हैं ये 
खब पंडित द्वोते हें ऐसा यदि पाया जाता तो यह अनुमान ठीक 
होता | लेकिन ऐस। नहीं पाया जाता । काशी में रहना” इसके 
स्थान पर 'मेहनत से पढ़ना इत्यादि दूसरे ही कारण “पंडित 
होने के पाए जाते है । इससे 'काशी में रहना! यह हेतु “ पंडित 
होना जो खाध्य हे उस का “व्याप्य नहीं हुआ । इसी से 
बह पव्याप्यत्वाखद्ध दंतु हुआ । 


स्वरूपासिद्ध से इसका यह भेद्‌ हे कि स्वरूपासिद्ध देतुं 


न्याय धकाश । हेश 


पक्त में नहीं रहता । व्याप्यत्वासिद्ध हेतु पत्त में तो रहता है पर 
वह खाध्य का व्याप्य नहीं रहता | 

साध्य का व्याप्य न होना दो तरह से हो सकता है। (१) एक 
तो इस प्रकार से जिसमे साध्य के साथ हेतु का रहना ठीक ठीक 
सावित न हुआ हो | जैसे शब्द क्षणिक हे क्‍योंकि वह सत्‌ हे- 
इस अनुमान में 'जो सत्‌ है सो चणिक है| यह ठीक ठक 
साबित नहीं है, इससे यह नहीं माना जा सकता । (२) दूसरा 
वह जो साध्य के साथ तो पाया जाता दो पर जिस रूप से 
अजुमान में कहा गया हो उस रूप से न होकर उसी हेतु में कुछ 
ओर विशेषण लगाने पर उस हेतु का साध्य के साथ रहना उसका 
ठीक माना जा सकता हो । जैसे 'यह पंडित है क्योंकि काशी 
में रहता है --'यहां काशी में रहना' पंडित होने' के साथ पाया तो 
जाता है-पर केवल काशी में रहना' इसका हेतु नहीं हैं। 'काशी में 
रहना और मेहनत से पढ़ना इसका हेतु कद्दा जा सकता है। अर्थात्‌ 
हम ऐसा पाते हैं कि काशी में रह कर जो काई मेहनत से पढ़ता 
है' बह अवश्य पंडित होता है । इससे “ काशी मे रहना ' इसमें 
मेहनत से पढ़ना ऊपर से विशेषणश लगा देने से पंडित होना' इस 
साध्य का व्याप्य हेतु होता है । 


जिस विशेषशा को इस तरह ऊपर से लगाना पड़ता है उसका नाम 
हे उपाधि। इसका लक्षण उदयनाचाये ने इस प्रका र किया है। किसी 
अनुमान में जो साध्य का व्यापक हो कर हेतु का अव्यापक हो वही 
उस अनुमान में उपाधि हे! । जैसे 'यह पंडित है क्योंकि 
काशी में रहता है' इस अन्लुमोन में 'मेहनत ले पढ़ना” एक ऐसी 
बात हैं जो साध्य का अर्थात्‌ पडित होने का' व्यापक है । जो 
जो पेडित दें वें सब मेहनत से पढ़ते हैं! | पर 'काशी में रहना' 
जो हेतु बताया गया है-इसका व्यापक 'मेहनत से पढ़ना' नहीं 
है। अथोत्‌ 'जो काशी में रहता हैं वह मेहनत सर पढ़ता है- 

है 


ऐसा नहां पाया जाता | इससे इस अचन्ञुमान में 'मेहनत से पढ़ना. 
उपाधि डुआ । 


# हिल 
किए 


न्याय अकाश | 


कालातीत ( कालात्ययापदिष्ठ--बाधित ) 
सत्र भाष्य और वातक में बतलाया हैं कि जो हेतु अनुमान 


में उपन्यस्त होता हे वह यदि ऐसा पाथा जाय कि जिस समय 
पर उस देतु का रहना बतलाया जाता हो, उस समय वह न रहता 
हो तो वह देतु “'कालांतीत' अथोत्‌ अपने समय से हटा हुआ कह- 
लाता है। जेसे शब्द नित्य है क्योकि वह संयोग से उत्पन्न होता है । 
इस अनुमान में हम देखते हैँ कि जिस समय हम शब्द खुनते हैं उस* 
समय उसका किसी से संयोग नहीं पाते | हेतु के बतलाने का समय 
कान सा हैं जिसके वात जाने स या जिस वक्त हेतु के न रहने से वह 
'कालातीत' होता है--इस वात को विचार कर वाचस्पति मिश्र ने 
कहा है कि जब किसी बात के विषय में ऐला सन्देह रहे कि “यहां 
ऐसा है या नहीं--यहां झाग है या नहीं-- तो ऐसोी हालत में द्वेतु 
वेश किया जाता है--यहां ऐसा है क्‍यों कि हम यहां ऐसा हेतु पाते 
हैं'->'यहां झाग जरूर है क्यों कि हम यहां घुआं देखते हैं! । यदि 
इस तरह का सन्देह ही न रहे, यदि ऐसा ही है! या ऐसा नहीं है' 
यह ठीक मालम हो जाय तो किसी हेतु के कहने का कार (समय) 
नहीं रहता। ऐसे काल मे उपन्यस्त हेतु को 'कालातीत' कहते हैं । 
पर यहाँ इतना फरक हांगा के याद 'एसा हैं यह ठीक 
मालूम हो तो वहां ऐसा होने के देतु का बतलना खाली 
व्यर्थ कहा जा सकता है, अशुद्ध नहीं | पर जहां 'ऐसा नहीं है! यह 
ठीक मालूम हो तो ऐसा है' इसका हेतु यदि बतलाया जाय तो 
अशुद्ध ही होगा | जैसे आग गरम है यह हम प्रत्यक्ष जानते हैं। 
ऐेछी हालत में यदि यह अनुमान शिया जाय कि आग ठंढी है 
क्यों कि वह चमकती हे--जैसे पानी--तो यह हेतु अशुद्ध जरूर 
होंगा । इसी हेतु को कालातीत या 'कालात्ययापदिष्ट' कहते 
हैं। ऐसा साफ लक्षण वातिक में नहीं पाया जाता | इसको वबाच- 
स्पति मिभ्र ने साफ़ किया है | ऐसे हेतु का विषय जो बात हमको 
ठीक मालूम है उसके खिलाफ पड़ता हे | इस से नवीनों ने इस का 
| नाम बाधित वा बाधित विषय' भी रक्‍खा है। 

सत्पतिपक्ष से इसका फरक यह है। सत्प्रतिष्ष हेतु वह 
होता है जिसके निश्ववत ऐसा पाया जाता है कि उस हेतु से ऐसा 
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ह सो साबित हांता ह-ऑर एक दूसरा हतु वंसः हा जबरदस्त पाया 
जाता हाज्लसस ऐसा नहा ह॑ सो भी सिद्ध हाता हैं। दाना हतु इसमे 
बरावर जवरदस्त रहते हें। इससे ठाक बात कया हैँ, इसका सनन्‍दह 
बना ही रहता है | परन्तु बाधित' हेतु के विषय में ऐसा पाया जाता 
हे कि 'ऐसा नहीं ई इसके सबूत में उस हेतु से ज्यादा अबरदस्त 
दूसरा हेतु रहता है| इससे “' ऐसा नहीं है खो ठीक ही राधा हे 
ओर सन्देह नहीं रहता | 

द्देतु के पांचों दोष यों वर्णित किए गए हैं। झनुमान के पांच अवब- 
यव होते हैं | अनुमान के जितने दोष होते है सब इन्हीं पांचों 
देत्वाभसासा म॑ अन्तगत है या इनसे अलग हें / अनुमान के पत्च मे 
हृष्शांत में, साध्य मं--सभी में कुछ न कुछ दोष हुआ करते हैं | इन 
का निरूपण गोतम ने किया या नहीं ? यादे किया तो क॒द्ां किया ? 
यदि नहीं किया तो क्‍यों नदीं किया ? धर्मोत्तराचाये ने अपनी 
न्‍्यायबिन्‍दुटीका में जैसे देत्वाभासें। का वशन किया है बेसे ही 
दृष्शाताभास का भी किया है | फिर क्‍या कारण दे कि गौतम के सूचों 
में या भाष्य वारतिक दत्यादि अ्रन्‍्धों में इनकी चर्चा नहीं पाई जाती ? 
जो लोग ऐसी शंका करते हैं वे यद्द भूल ज्ञात हैं कि अनमान के 
कुछ दाषों को गोतम ने देत्वाभासों ही में नहीं कद्द दिया हैं। इनके 
श्रातिरिक्त ओर भी बहुतेरे अनुमान ओर तक इत्यादि के दोष गौतम 
ने ' जाति छल ' निम्नहस्थान इत्यादि नामों से कहे हैं जिनका 
निरुपणा आगे किया जायगा | फिर ' अन्योन्याक्रय ' झअनवस्था” 
* खक्रक इत्यादि कितने एक दोष तक के और भी भ्रन्‍्यों में पाए 
जाते है । 

यद्यपि ये सब तक, अनुमान इत्यादि के दोष बहुत से बतलाफ 
गए हैं तथापि यादे विचार किया जाय तो भनुमान के जितने अंग हैं 
हतु, पक्ष, साध्य दृष्टांत इत्यादि--इनके जितने दोष होंगे लगभग 
सभी पांचो हेत्वासासों ही में अन्तर्गत होंगे। अनुमान के तीन 
प्रधान वाक्य होते है-( १ ) पक्तता, अथात पक्ष ऐसा हो जिसमें 
घाध्य है या नहीं यह साबंत करना बाकी दो (२)पक्ष धर्मता अथात्‌ 
देतु पक्ष मं ह इसका नरूपण ( ३ ) जहां जहां हेतु है वहां साध्य 
हैं, इसका निरूपणा | अब इनमें से पक्त धमेता में जो भूल होगी 
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वह हेतु को ही विगाड़ेगी-इससे पक्षयमंता के दोष सब इ्ेतुदाष 
ही हंगे। पक्ष म दो तरह की गलतियां हो सकती हैं | या तो बेली 
कोइ चाज़्ञ ही न होगा, अथवा अगर होंगी भी तो उसमें हेतु का 
रहना ही असम्भव होगा । यादि ऐसी चाज़ ही न हो तो द्ेतु का आश्रय 
नहीं रहेगा और हेतु आश्रयासिद्ध ही होगा! यह दोष हेतु ही 
का होगा । अगर पक्त में हेतु नहीं ग्हेगा तो यह दोष भी हंत 
ही का होगा | यद्द दोष “ स्वरूपासिद्ध हेत्वाभास होगा । इसके 
सिवाय यदि व्याप्ति में दांष होगा तो हेतुही में व्याभेचार दोष 
होगा | यह खब्यभिचार' देत्वामभास होगा | 

आगे चल कर जो निगम्रहस्थान, छल , जाति-इत्याद बतलाए 
ज्ञायंगे-वे सभी किसी न किसी नरह से हेतुदोष ही ठदराए 
जा सकते हैं । इस तरह अनुमान के कुल दोषों को हेतुदोष 
ही में अन्तगत करने से एक वड़ा डपकार यह होता है |कि इनका 
पकड़ना सुगम हो जाता है । केबल हेतु को अच्छी तरह देखने ही 
से अनुमान के कुल दोष नज़र पर चढ़ जाते हैं। श्रगरेजी न्याय में 
किसी अनुमान के विचार में प्रत्येक टमे के ऊपर विचार करना 
पड़ता है कि कौन “टमम ' किस 'प्रेमिस ' मे /)5४फपांट्त' है । 
फिर प्रत्येक प्रेमिल पर भी विचार करना पड़ता दे। फिर 
प्रेमिसों क साथ (/०70 0५०४ का सम्बन्ध इत्यादि अनेक विषय पर 
अनेक विचार करने पर यद समभक सकते हैं कि झनुमान शुद्ध है 
वा अशुद्ध | संस्कृत न्याय में ऐसा नहीं है | केवल देतु का विचार 
कर लेने से, इस में पांचों हेत्वाभास के लक्षण घटते हैं या नहीं- 
इतना ही ठोक कर लेने से, अनुम्भन का शुद्ध वा अशुद्ध होना 
साफ मालूम हो जाता है । ग्रीक न्याय और संस्क्रत न्याय में एक 
प्रोर बड़ा भेद यह है कि ग्रीक में 'ऐसा है ऐसा नहीं है' इसको 
दो तरह से परस्पर विरुद्ध रूप से लिखते दें। इस से ' झअन्वयी * 
वाक्य -'ऐसा हे-झोर व्यतिरेकी वाक्य- ऐसा नहीं है-इनको पृथक 
पृथक मानकर अनेक प्रकार के 'मूड माने गए हैं जिस से चार 'फिगर 
के कुल सूड' के क्रम से अनुमान के दोष का विचार बहुत कठिन 
हो जाता है ओर किसी प्रकार के दोष का निश्चय जब्दी नहीं हो 
सकता। खास कर जब पहिले फिगर' के रूप में अनुमान को लाना 
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होता है तब आवबवशन (००४०/७०॥) करना पड़ता हे- जिससे मक्सर 
वाक्य का मतलब खप्त हो जाता है | खस्कृत में अभाव पद के प्रयोग 
से कुल बातों को ऐसा है! इसी रूप से कर लेने सर कुल अनुमान 
वाक्य इसी अन्चयी' रूप से कर लिए जा सकते हैं ओर वाक्यो के 
लिखने का भी क्रम ऐसा रकखा गया है कि किसी तरह का कोई 
अनुमान क्यों न हो सब एक ही कूम से लिखा जा सकता है। 
इससे हेतुदोष का पकड़ना बहुत खुगमता से होता हैं । 
ग्राक न्याय के मुख्य हेत्वाभास तातनि प्रकार के हैं-अनाडोस्टि 
ब्यूटेड [मेडल 'एअतां४ं००४९९ ४ांवव०! जिसमें हेतु किसी 
वाकव में अपने कुल रूप से न कहा गया हो-(2)'दलेसिट प्रोसेस 
आफ़ दी मेजर टम' (॥]6८।॥ 7700888 ० 6 छ्व]|०" शत शा 
जिसमें 'साध्य' परामशेवाक्य में तो कुछ अश लेकर कहा जाय 
पर प्रतिज्ञा में अपने सम्पूण रूप से कहा जाय (३) 'इलिसेट 
प्रासस आफ दा माइनर उम्र ( ॥[0(6 ?7#008988 0776॥6 क्रांप्त0! 
(४४॥१--जिसमें पक्ष परामशवाक्य में अश लेकर कह, जाय ओर 
प्रतिज्ञा में कुल रूप से । 
अनडिस्ट्व्यूटेड मिडल का उदाहरण है कांच सोना नहीं 
हँं--क्योंकि वह चमकता है--ज्ो चमकतः है सो सोना नहीं हे-- 
जंखे हीरा--इसमें किसी वाक्य में भी चमकती हुई चीज़े' सब 
नहा ला गई है| सस्कृत न्याय मं यह साधारण हेत्वाभास हुआा 
इलिसिट मेजर का उदाहरश-- 

जिसको सब लोग मानते हैं वह सत्य है 

'इंश्वर को सब लोग नहीं मानते 

'इससे इश्वर सत्य नहीं है-- 

यहां पर 'सत्य' सिद्धान्त में अपने कुल रूप से कद्दा गया है-पर 
पहिले वाक्‍्यों में केवल अंश रूप से । अथात्‌ “ईश्वर सत्य नहीं है' 
इसमे कुल सत्य चीज़ अन्तगंत हँ--तात्पय यह है कि'कोई भी सत्य 
' वस्तु ऐसी नहां हे ज्ञों इंश्वर हो सकती हो। किन्तु जिसको सब लोग 
मानते ह सो सत्य हैं यहां पर कुल सत्य वस्तु अन्त गत नहीं दें-क्योंकि : 
बहुत सी 'सत्य वस्तु ऐसी है जिनको लोग जानते भी नहीं हैं! । 
श््े 
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संस्कृत न्‍याय के अनुसार यह व्याप्यत्यासिद्ध' हेत्वाभास 
हुआ--। 
इक्निसिट माइनर का उदाहरण 
'सब किताबों में अशुद्धियां होती हैं 
'सब किताबें आदमी की बनाई होती हैं 
“इससे जितनी चीज़ें आदमी की बनाई हैं 
वे अशुद्ध हैं' 
यहां पर सिद्धान्त में 'मनुष्ण की बनाई कुल चीज़ें अन्तगत हैं। 
पर पहिले वाक्‍यों में ऐसी कुल चीज़ें अन्तगत नहीं हैं। सस्क्रत न्याय 
में यह असिद्ध' हेत्वाभास हुआ | इसी तरह जितनी फेलेसी' 
(7५]]४८९४) ग्रीकन्याय में मानी गई हैं वे ऊपर कहे हुए हेत्वाभासों 
में अन्तगत हैं । 
पक चीज़ को देखकर दूसरी चीज़ का जो ज्ञान होता है डसे 
अनमान कहा है | इससे कुछ लोगों ने प्रत्यक्ष को भी एक् प्रकार का 
अलजुमान बतलाया है| जेस गोतम सूत्र २११३० म॑ कहा हे कि जैसे 
धुआं देख कर आग के ज्ञान का झनुमान होता है वेसे ही जब हमको 
किसी पेड़ का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है तब समूचे पेड़ के देखने के पहिले 
हमको पेड़ के हिस्सों का ज्ञान होता है-अथोत्‌ पेड़ की जड़, डसकी 
शाखाओं आदि को देख कर फिर समग्र पेड़ का ज्ञान होता है | इस 
लिये यह शान भी अनुमान ही हुआ | 
इसका उत्तर ३१ सूत्र में कहा है कि यांदे यह मान भी लिया 
जाय तो भी पेड़ के हिस्सों का जो ज्ञान होता है वह अनमान नहीं 
हो सकता। वही प्रत्यक्ष ज्ञान होगा | कुछ ऐसा नियम तो हे ही नहीं 
कि ससूच्री चीज़ के ज्ञान ही को प्रत्यक्ष कह | जितनी, जिस 
खाल का, 'जस तरद् का, चाज़ा का शान इान्द्रया के द्वारा हो 
थे खब प्रत्यक्ष हा है। 
उपमान-तीसरा प्रमाण । 


प्रासद्ध साथम्यांत्‌ साध्यसलाधनमुपमानम / ऐसा लक्षण 
उपप्तान का गोतम सूत्र मा किया ह। किसी ज्ञानी हुई चीज के साहदइय 
से दूसरी चीज़ का ज्ञान जिस प्रमाण ले होता है उसकी उपमान 
प्रमाण कइते है। जेसे घर में देखी हुई गाय के सादइश्य से 


न्याय प्रकाश | दर 


किसी दूसरे ज्ञानवर का ज्ञान द्वोता ई ! जगल्ल में जांन .वाले से 
हमने सुना दे कि गाय के सदश जो जानवर द्वोता ईं उसको गवय 
कहते हैं । फिर ज्ञगल में जाकर हमने एक जानवर देखा ओर यह भी 
देखा कि यह जानवर गाय के सदश है। इस पर हमकी उस आदमी 
के वाक्य का स्मरण हुआ कि जिसी गाय है वेसा ही गवय होता है, 
तब हम जान छेते हैं कि यही जानवर गवय है | यह ज्ञान जिससे 
होता हे उसको “उपमान प्रमाण -'डउपमिति ज्ञान का करण 
कहते हैं ! 

उपभिति ज्ञान का स्वरूप क्‍या दे ? नेयायिकों का मत है के 
जानवर का नाम ऐसा है इसी जानवर का नाम गवय दे'-यही 
उस ज्ञान का रुप है । किसी चीज़ का उसके ताम के साथ खम्बन्ध 
उपमिति ज्ञान का विषय है | भाष्य में कहा हे अस्य गवयशब्दः 
सशा  इतिसंज्ञासंशिसम्बन्धम्प्रतिपद्यते । ब्रातेक में भी कहा 
है। समाख्य[सम्बन्धप्रातियातिख्पमानाथे: । इसका वर्णन करते 
हुए साध्यकार और वातिंककार ने कहा हे--किखी विश्वासी पुरुष 
के मुँह से खुना कि जैसी गऊ होती है वैसा द्वी गवय होता है। फिर 
(जिस जानवर को गऊ के सदृश देखते हैं उस समय पहले की सुनी 
हुई बात का स्मरण हाता हैं । फिर यह ज्ञान होता हैं कि इसी 
जानवर का नाम गबवय है । 


कुछ दाशेनिकों का मत है कि इस ज्ञान में प्रत्यक्ष और शब्द शान 
की छोड़ कर ओर कोई तीसरा ज्ञान नहीं दं जिलकों हम उपमान 
कहे । “गऊ के खददश गवय होता है, यह ज्ञान 'शाब्द' या झागम 
ज्ञान हुआ क्योंकि यह विश्वाखपात्र आदमी के मुंह से खुने हुए शब्द 
से उत्पन्न इुआ है| फिर यह जानवर जिसको हम दखते हैं वह 
गाय के सहश हे यहज्ञान प्रत्यक्ष ही हुआ | क्योंकि इस जानवर को 
देखने ही से ऐसा शान होता है ओर गाय के सदहश यह है सो भी 
श्रांख दी से देखा जाता है | इन दोनों ज्ञानों को छोड़ कर और 
कुछ इस ज्ञान में नहीं है | इससे प्रत्यक्ष और शाब्द ज्ञान को छोड़ 
, कर उपमान भें ओर कुछ नया ज्ञान नहीं हे । 


इसका उत्तर वातिककार यह्द देते दे कि इतनी दूर तक जो 
भापने कहा सो ठीक हे | येही दो ज्ञान होते हैं। परंतु इनके अन- 


डर न्याय प्रकाश | 


न्तर एक तीखरा ज्ञान यह होता है कि इसी जानवर का नाम गवय 
है!। यह ज्ञान न तो प्रत्यक्ष ही है न अनुमान ओर न शावद | और इसी 
ज्ञान को उपमान ज्ञान कहा दे । 


ऊपर की शंका बोदों की है | वेशेषिक भी उपमान प्रमाण को 
अलग नहीं रुवीकार करते | इनके मत से 'डपमान' एक प्रकार का 
शाब्दज्ञान है ( प्रशस्तपादभाष्य पु० २२० ) | कई दाशेनिकों ने 
उपमान को अनमान ही बतलाय। है । गीौतम ने २१।४४-०< प्रें इसका 
समाधान किया है । ४४ सूत्र में शंका की गई हे कि जैसे देखे हुए 
घुए से वना देखा हुई झ्ञाग का अनुमान हांता हं, वेसहां देखो 
हुई गाय से बिना देखे गवय का ज्ञान भी अनुमान ही होगा।इछ 
का उत्तर ४५-४६ सूत्र में दिया गया है कि गवय का ज्ञान उपीमति 
ज्ञान नहीं हे । इसी जानवर का नाम गवय है थहद्द ज्ञान उपामति 
ज्ञान है ओर यह ज्ञान किसी तरह अनुमान नहीं कद्दा जा सकता । 
नर्वान अन्यकारों ने उपमान को इख तरह अनुमान में अन्तगंत 
किया है कि जब दइमका 'इसी जानवर का नाम गवय है! ऐसा ज्ञान 
होता है तो ऐसा अनुमान होता है कि ' इसी जानवर का नाम 
गवय है क्योंकि यह गाय के, सदश हे-जो जो जानवर गाय 
के सदर होते हैं उनका नाम गवय होता है! | इसका समाधान 
यह है कि जो जो जानवर गाय के सदृश हैं. वें सब गबय हैं' 
यह वात मन में नहीं आती | खाली इतनी ही बात मनमें 
आती है कि 'हमने अच्छे आदमी के सुंद्द से सुना था कि गवबय 
जानवर गाय के सदश होता है । 

एक झोर शेका उपमान के विरुद्ध बहुत प्राचीन समय से 
यह भी की जाती हे-“ दो चीज़ के साहश्य के ज्ञान से उपमिति 
ज्ञान उत्पन्न होता है ऐसा कहा गया है | परतु साइइय तीन तरह 
का होता है (१) एक दम अत्यन्त साहश्य, जैसे दो गऊ के बीच का 
साइश्य (२) कई अंश में खाद्य, जेसे गाय और भेस का साइदइय 
और (३) किसी एक अश में साहश्य, जैसे पवेत और केकड़ में | अब 
इन में से किसी तरह के साहद्य के ज्ञान से कुछ भी ज्ञान नहीं 
हो सकता | जिसी गाय है वेसीं गाय होती है' इस ज्ञान से किसी 
प्रकार का कुछ भी और शान नहीं हो सकता । 'फिर जैसी गाय है 


न्याय प्रकाश । छेड़े 


वैसी ही भैंस है! इससे भी किसी तरह का ज्ञान नहीं हो सकता । 
ओर 'जैसा पवत है वेसा केकड़ है इससे भी किसी तरह का ज्ञान 
नहीं होता । फिर साहश्य के ज्ञान से उपमिति ज्ञान होता है, यह 
कहना बिलकुछ अनगल हे” । यह शंका गोतम सूत्र २। १। ४२ में 
डठाई गई है झोर ४३ सूत्र मं इसका समाधान किया गया है। 
अत्यन्त साइश्य, कई अंश के साइइय वा एक ही अंश के साइइ्य 

के ज्ञान से उपमिति ज्ञान होता हे, ऐसा उपमान के बक्षण में 
नहीं कहा है | जो सादर॑य प्रसिद्ध है, अच्छी तरह जाना हुआ है, 
उसी खाहश्य के ज्ञान से उपमिति ज्ञान दोता दे | कितना 
ही अत्यन्त साहइुय क्‍यों न हो जब तक वह अच्छी तरह जाना न 
गया हो तब तक वह उपमिति ज्ञान को नहीं पेदा कर सकता | 
ओर जो साहइ्य अच्छी तरह जाना गया हे वह अद्यन्त 
हो या कइई अंशों में हो या किसी एकही अंश में क्‍यों न 
हों, उस साहश्य का ज्ञान अवश्य ओर ज्ञानों का उत्पन्न कर सकता 
है| किस तरह के खाहश्य को में जानता हूं सो प्रकरण से जाना 
जाता है | शंका में जा साइश्य बतलाए गए हैं वे भी अवसर 
पवसर पर अवदय दूसरे ज्ञानों को उत्पन्न करत हैं | जैसे * जैसी 

ह गाय है वेखी यही गाय है' यह जो अत्यन्त साहइइय है उसके 
जानने से हम यह ब्लान होता दे कि इख गाय के ऐसी गाय दसरी 
नहीं हैं| जंसे शरामरावशणशयोयुद्धम्‌ रामरावशाया7रव । फिर ' ज्ञेसा 
भेैसा होता है वेसा ही यह बेल दे! यह जो कई झश का साइइय 
है उसके ज्ञान से 'यह बेल बड़ा बलवान है ऐसा ज्ञान उत्पन्न होता है। 
जेसा पवत होता है वेसा केकड़ इस एक अंश के साहद्य के जानने 
सर हम यह जानते हैं कि जेसे पवत सत्‌ पदार्थ है बेसा कंकड भी 
है । इससे प्रसिद्ध जो साहइय उसके ज्ञान सर उत्पन्न ज्ञान उपभिति 
शान ह' यह जो उपभ्षान का लक्षण है सो ठकि है| इसमें कुछ शेका 
नहीं है । 

उपभिति ज्ञान के उत्पन्न होने के पाहिले दो ज्ञान आवश्यक 

होते हं-'जिसी गाय है बेसा ही गवय होता है' यह एक, और 
दूसरा ' यह जानवर जिसे में देखता हूं गाय के सहश है *। 

उपभिति ज्ञान के करण-साज्षात्‌ कारण-को उपमान कहते हैं। ती 


र्ठे न्याय प्रकाश | 


अब यह सन्‍्देह उठता दे कि इन दोनों ज्ञामों में से कौन सा ज्ञान 
उपामात ज्ञान का साज्षात्‌ कारण हे ओर कोन सा केवल सहकारी 
हं।इस मे कुछ सनन्‍्देह नहीं कि यह जानवर गाय के सद॒श है' यही 
ज्ञान उपामाते ज्ञान का मुख्य-साक्षात्‌-कारए है ओर ' जैसी गाय 
होती है वेसा ही गवय हाता है ' इस ज्ञान का स्मरण सहकारी 
हैं । कुछ लाग कद्दते हैं , तकसम्रद्द के नोट में पृ० ३३३ ) कि 
प्राचीन नंयाखयेकाों के मत स ' जेसी गाय वेसा ही गवय ' इसका 
स्मरण हा उपामाते ज्ञान का करण हैं ओर नवीनों के मत स इसका 
एक दम उलटा है । पर ऐसा प्राचीन नेयायेकों का मत है, इसका 
प्रमाण कह; नद्द। मेलता । भाष्य में कद्दा हे-यदा खत्वयं गया 
'समानघम प्रातेपच्यते तदा प्रत्यक्षतस्तमथ प्रतिपद्यते...गवा समान 
घमंमथमुपत्षसममानो 5सय गवयशब्दः सज्ञा इतिसंज्ञासंश्विसन्बन्ध॑ 
प्रातंपद्यते ० २९) | वातंक में ( पृ० ६५) 'आगमादित- स स्का - 
स्मृत्यपत्ष सारुप्यज्ञानम उपमानम  । तात्पयटीका में बाच- 
स्पति मिश्र ने कहा हँं-पिडस्याहि गवय शब्द वाच्यता पुरुषों उति देश्ा- 
वाक्य स्मरण सहकारिणः प्रत्यक्षाव गवयगतात्‌ गोसाहइ्यात्‌ 
प्रजानन्‌ तेन प्रश्ञाप्यत इति प्रधायाव्यापार: ( पए० १३२ )। इन तीनों 
बाकयों से स्पष्ट हैं ।क साहश्य का ज्ञान ही साज्षात्‌ कारण है और 
वाक्य का स्मरण खलहकारों हैं ।।फर किस प्राचीन नेयायेक 
के मत से वाक्यस्मरण साक्षतत्‌ करण अर खाहरश्य ज्ञान सहकारी 
माना गया हे-सो नहीं समझ पड़ता | 
शूरइ-चाथा प्रमाण । 
गातम ने कहा हैं ( खूत्र (। १ |७) ' आप्तोपदेश: झब्दः ! 

अथात्‌ आप्त पुरुष के उपरंश का शब्द प्रमाण कहते हें । 
जितना चाज हं-इान्द्रयां स सम्बद्ध या इन्द्रियों से परोक्षु-उनका 
ज्ञान जब किसी विश्वस्त पुरुष के वाक्‍यों स होता दे तो इन वाक्‍्यों 
का दशाब्द वा आगम कहते है। भार ऐसे ज्ञान को 'शाव्द ज्ञात 
कहते है । 


आप्त पुरुष वह दें जिसने घम फा ओर सब पदारथा की असला- 
यत का अच्छा तरह स जान लिया हा | जितनी चाजे हहत,आइत 
रखने के लायक-फंकने के लायक-उन सबा का अभसल रूपए जसन 


न्याय अंकाश । डे 


निस्सन्देह रूप से ज्ञानलिया हो, ज्ों सब जीवों पर दया रखता हो 
झोर असल बात के कहने को इच्छा रखता हो वही 'आप्त' पुरुष 
है। इस लक्षण से यह साफ है किआप्त'केवल बेद ही या ऋषि है 
या आयेदेश वासी ही नहीं कहलाते परंतु ऋषि हो-या आयावते 
निवासी हो या देशान्तर वासी हो जो कोई सब चांजों को अच्छी 
तरह जानता हो बच्ची आप्त है । यह बात भाध्य में साफ़ कद्द दी 
गई हैं| किसी आदमी को हम मनजाने '“आप्त ' नहीं कह सकते | 
जिसके विषय में यह पाया जाय कि यह बराबर असली बातों को 
कहता है वही आदमी ' आप्त ' माना जा सकता है| 


भाष्य में इतना ओर भी कहा है कि ऐस आदमी के भी सभी 
वाक्य आप्तोप देश नहीं कहे जाते | किन्तु जितने वाक्‍्यों को बह 
इस इच्छा से कह्टे कि लोगों कों इन चीजों की असलीयत सममक 
में आ जाय वेही वाक्य 'आप्तोपदेश कहे जायंगे । वेद का 
भी कती नेयाथिक इश्वर को मानते हैं । इश्चर सब चीज़ 
जानता है-डसमें बेसाही कहने की इच्छा का भी अनुमान 
किया जाता दें-इस से बेद भी आप्त का उपदेश है । ईश्वर 
सब से बढ़ कर आप्त हें क्योंकि कूठ कहने के कारणा सामान्य 
मनुष्यों में जितने होते है वे इश्चर में कभी नहीं हो सकते । 
इससे इद्चर जो कुछ कद्देगा सब सच ही कहेगा, इसमें सन्देह 
नहीं। 

' आप्तोपदेश यादि शब्द का लक्षण हुआ तो यह अनुमान या 
प्रत्यक्ष ही में अन्तगत होगा-ऐसी शेका वार्तिक ( पृ० ६३ ) और 
तात्पये ( पृ, श्दं८) मे उठाई गई है। “ झाप्तोपदेश, ' से कया 
तात्पय्ये है ? यादि इसका मतल्लब यह है कि ऐसे लोगों का 
उपदेश ।जेन का वचन भमिथ्या नहीं हे तो यह बात अनुमान 
हा से जानी जा सकती हे | अ्रथांत्‌ आप्त पुरुष ऐसा विश्वसनीय 
है फवल इससे अथ का ज्ञान होना असम्भव है । यह कहने 
वाला विश्वसनीय है केवल इससे वह जिस बात को 
फदता है उसका ज्ञान नहीं हो सकता । ऐसा ज्ञान केवल 


किसी प्रकार अचुमान करने से मालूम हो सकता है | अर्थात्‌ अच्छी 


छह न्याय प्रकाश ! 


तरह जानी हुई वात को जो कहने की इच्छा रखता है और 
इस इच्छा के अनुसार उसी तरह उस बात को कहता है यह 
वात जब हम जानते हँ-तव किसी ऐसे आदमी की बात को खुन 
कर हम ऐसा अचन्ुमान करते हैं। ' यह आदमी बोलता है इससे 
इस को वात कहने की इच्छा हे-इस कहने की इच्छा से कही 
हुई बात का ज्ञान इसको है | फिर इस ज्ञान से जिस बात 
का या लिस चीज़ का वह ज्ञान हे उसका अनुमान 
करते हैं । इस तरह कही हुई चौींज अनुमान से जानी 
गई, यह मानना पड़ेगा। इस आशंका से बचने के अभिप्राय से यदि 
यह कहा जाय कि ' आप्तोपदेश  अथात्‌ “शब्द प्रमाण वह 
है जिस शब्द से किसी चीज को ज्ञान कर फिर उस चीज़ को 
बैसी ही पावे, तो इसमें यह दोष ण्ड़ेगा कि'यहचीज ठीक वैसी ही 
है जैसी इन शब्दों से कही गई -यह ज्ञान प्रत्यक्ष ही होगा | 

इस शंका के उत्तर मे वार्तिककार कहते हैं [कक आप्तोपदेश ' 
शब्द, का तात्पय यह नहीं है कि 'शब्द ऐसा होना चाहिए 
जिसकी सत्यता बोलने वाले क्री विश्वसनीयता से सिद्ध हा, 
( जिस हालत में यह शावद्‌ ज्ञान अनुमान हो जाता हे )-न उस 
से यही तात्पय है कि ' शब्द वह है जिसले कही हुई चीज़ ठाक 
सी ही पाइ जाय' ( जिस हालत में यह्द प्रत्यक्ष हो जाता है )। 
' उपदेश * पद का अथ यहां है “शब्द -जिससे कोई चीज़ 
कही जाय, बतलाई जाय-वह चाज़् चाहे हृष्ठ हों वा अदृष्ठ। 
विश्वस्त पुरुष के वाक्य को खुन कर सुनने वाले के मन में 
ऐसा ज्ञान होता है ' इसने जो शब्द कहे हैं उनसे उन शाब्दों के 
अथ के स्मरण के अनन्तर मु्के उन अथों का ज्ञान हो रहा है 
यहा ज्ञान शब्द ज्ञान कहलाता हे ओरे जिन शब्दों से यह ज्ञान 
होता है उसको शब्द प्रमाण', 'आगम' इत्यादि पदों से कहते हैं। 
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'उपदेश' वह है जिससे अथवा जिसके द्वारा कोई बात कही 
जाय। ऐसा करो ऐसा जो वाक्य कद्दे उसी को मास्ूली व्यवद्वार 
में ' उपदेश ' कहते हैं । पर यहां पर ऐसा नहीं है । ऐसा हो तो 
वेद में या लोकिक व्यवहार से जिन वाक्यों में चीजों के चर्णान 


न्यायप्रकाश । 3७ 


पाए जाते हैं वे ' आप्तोपदेश ' नहीं कहला सकते | इससे वाक्य 
का ज्ञान झौर वाक्याथ का ज्ञान दोनों को “उपदेश ' कद 
सकते हैं । आप्त पुरुष के कदे हुए वाक्य का ज्ञान अथवा 
उस वाक्य के अथे का ज्ञान-शब्द प्रमाण-शब्दज्ञान का कारण 
है । जब वाक्यज्ञान को प्रमाणा-कारणा मानेंगे तो अथेजशान 
उसका फल होगा । ओर जब अशेज्ञान प्रमाण होगा तो बतलाई 
हुई चीज़ का ग्रहण या त्याग ज्ञान का फल होगा। *: 
आप्तापदश दे! प्रकार फा होता है। दृष्टाथ आर अदृष्टार्थ 
(गोतम सूत्र २। १।)।| प्रत्यक्ष जानी हुई बातों को जो बतलाचे 
डसे दृष्ठाथ' कहते दें ओर प्रत्यक्ष जानने के योग्य जो चीज़ नहीं 
है ' जिनका शान अनुमान से हो सकता है, ऐसी चीज़ों को 
जो वाक्य बतलावे उसे ' अदच्ृष्टाथे ' कहते हैं। जैसे स्थगे याग झ- 
पूर्व इत्यादि वस्तु हैं इस बात को हम खाली झन्ुमान से जान 
सकते हैं। ये चीजें ज़रूर होंगी क्‍्याके ये वेद में कही पाई जाती 
हैं और वेद आपत इंश्वर का बनाया दै । दृष्ठाथ मामूली आादमियों 
का भी दो सकता है, पर अदृष्टाय वाकय यथार्थ केवल इंश्वर काही | 
ऐसा अर्थ ' हाथ अदृष्ठाथ' का भाष्यकार ने किया है । वारतिंक 
में कहा है कि रृष्टाथ शब्द वह है जिसका वक्ता कही हुई चीज़ को 
देख कर दूसरों को अल्पक्ष जानकर उनके उपकाराथ कहता है । 
ओर “अदृश्ाथ' शब्द वह दे जिसका वक्ता कही हुई चीज़ को देख 
कर नहीं किन्तु अनुभात या और प्रमाणों ले ज्ञान कर कहता है। 
इस व्याइया से मासूली आदमी के भी शब्द ' दृष्ठाथ ' ' अदृश्ठाथे ' 
दोनों तरह के हो सकते हैं |, 
आप्त पुरुष का उपदेश--विश्वसनीय पुरुष के कहे हुए वाक्य 
को ' शब्द प्रमाण ' कहा है | ' आप्त | क्‍या है सो ऊपर कह भाए 
हैं। अब वाक्य क्‍या है सो विचार करते हैं । कई पदों के मिलने 
से वाक्य बनता है । पर कोई किसी तरह के परों के इकट्ठा होने 
हैं। से वाक्य नही दोता | | 
वाक्य का वर्णान वातिक (पृ० १७ ) में हे- जहां पर 
कई पद हँ-ओर वे ऐसे सम्बद्ध हें कि जब उनका उच्चारण होता 
है तब अन्त के पद का अर्थ मालूम होते पर उसके साथ ही . 
१३ 


डंग; न्‍न्यायप्रकाश | 


पहले कहे हुए पदां के अर्थ का स्म रण दोता दे-फिर सब पदों के 
अथ का स्मरण एक साथ होकर सरभो का मिला हुआ एक अर्थ 
भासखित होता है-ऐसा ज्ञान जिन पदों से होता है उन्हीं पदों के 
समूह को “वाक्य ' कहते हैं। जैसे ' किताब पढ़ो ' इस में जब 
* पढ़ो ' पद का अथे मालूम हुआ तब “ किताब ' पद के अर्थ का 
भी स्मरण दोता है। फिर ' किताब ' और “ पढ़ो * इन दोनों पदों 
के अर्थ का साथ साथ मिला हुआ ऐसा एक अथे भासित होता है कि 
(किताब का पढ़ना मुझसे कहा जाता है'--यही “किताब ' पद के 
झये का “ पढ़ो ' पद के अ्रथे से विशिष्ट-“मिला इुचा--क्षान हुआ | 
इस विशिष्ट ज्ञान का करण ' किताब “--* पढ़ो ' इन दोनों पद का 
समृह है--इससे यह वाक्य हुआ | 

जितने पदों का समूद् धाक्य कहलाता है वे पद पेसे होने 
चाहिये जिससे उन में पररुपर सम्बन्ध रहे । हाथी, धोड़ा, बैल, 
पत्थर, केकड़ ' ये पद भी जब साथ उच्चरित होगे तो सम्भव है 
कि ' कंकड़ ' पद के अर्थ के ज्ञान के बाद ' द्वाथी * इत्यादि पदों 


के अथे का भी स्मरण हो । ' हाथी ' पद के अथे के खाथ मिला 


हुआ “केकड़ पद के अर्थ का ज्ञान होगा इसमें कोई भी कारणा 
हे ९ 3 के कर रे 
नहीं है | यदि ' हाथी ' और 'कंकड़' पद के झथों में कोई सम्बन्ध 


ऐसा होता जिसके द्वारा एक के ज्ञान से दुसरे का स्मरशा अवश्य. 


होता तभी दोनों का मित्ना हुआ ज्ञान हो सकता | 


जी सम्बन्ध पदों में आवद्यक हैं थे तीन प्रकार के माने 


गए हैं-आकांचा, योग्यता, सान्निश्रि ( तात्पर्यटीका पृ० इ८)। 
इसी से नवीन नेयायिकों ने वाक्य कः वर्णन या किया है-- पर- 
स्पर आर्कात्षा योग्यता सन्निाधि इन तीन सम्बन्धों को रखते हुए पदों 
के ससूह|को वाक्य कहते हैं? ( तकंभाषा पृ० ६-६-७० )। जब तक ये 
: तीनों सम्बन्ध नहीं हों तब तक किसी पद्समृह से किसी एक-बात 
का ज्ञार्न नहीं हो सकता । “किताब पढ़ों ' यहां इन दोनों पदों में 
ये तीनों सम्बन्ध हैं। इसी से ' किताब पढ़ने के लिय मुझसे कहा 
जाता है', इस शक बात का ज्ञान इन दोनों पदों के खुनने से होता 

। ' हाथी, घोड़ा, कंकड़, पत्थर' इन पदों में ये तीनों सम्बन्ध 
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: नहीं हैं । इससे इन पदों से किसी एक बात का ज्ञान नहीं होता । 


्ख्क 


न्यायप्रकाश |. द कच्ड 


जब दो पदों में ऐसा सम्बन्ध हो कि एक के बिना दूसरे में 

कोई कमी पाई जाय-जिससे वह किसी सम्बद्ध बात फो न 
कह सके--तो इसी सम्बन्ध का नाम “आकांतच्षा है | जेखे 
' किताब पढ़ी ” यहां इन पदों का ऐसा सम्बन्ध दे ' क्याके 
जब तक पढ़ो' पद्‌ नहीं कहा जाता तब तक यह नहीं मालूम हो 
सकता कि किताब को कया करें--* किताब पद से किसी सम्बद्ध 
अथे का ज्ञान नहीं होता । इसी तरह जब तक “किताब  पदन 
कहें तब तक पढ़ी पद से किसी खम्बन्ध का ज्ञान नहा होता छ 
कया पढ़ा जाय, यह नहीं मालूम होता। इससे इन दोना पदों में 
फोई ऐसी कमी है जो कि एक की दूसरे ही से पूरी हो सकती है। 
'पकिताब' का क्‍या करना है, सो किसी क्रिया पद हा से मालूम हो 
सकता है। इसी तरह कया पढ़ा जाय सो किसी कमंकारक पद से 
ही मालूम हों खकता है| इससे इन दोनों में परस्पर आकांक्षा हे । 

हाथी-धघोड़ा-कंकड़ “पत्थर इसमे हाथों ओर घोड़ा इन 
पदों के बीच कोई ऐस/ सम्बन्ध नहीं हे-हाथी को क्या करना है 
सो ' घोड़ा ' पद ले नहीं मालूम हो सकता | इसी तरह और पदों 
में मी समझना चाहिए | इसी से इन पदों में आकांच्षा नहीं हैं । 
“ दूसरा सम्बन्ध हैं योग्यता' । दोनों पद ऐसे होने चाहिये 
जिससे एक दूसरे के अथे मे किसी तरह का विरोध न हो | अर्थात्‌ 
दोनों के अये ज़ब मिलाए जाये तो काई असम्भव बात नहीं कहा 
ज्ञाय | दोनों मिलकर ऐसी बात कहें जो कि दो सकती हो । जैसे 

पानी ठंढा है ' यहां पर पानी पद्‌ का ऐला सम्बन्ध “ ठंढा ' पद 
से है | पर “आग शीतल हे 2 यहां पर “जाग ' पद का अथ जब 
“शीतछ ' यद्‌ के अथ्थ से मिलाया जाता है तो 'आाग का 
शीतल होना ऐसा मिला हुआ अर्थ कहा जाता है--पर हम जानते 
हैँ के ऐसा होना खम्भव नहीं हे । इससे 'आग' मोर शीतल इन 
दोनों पदों में ' योग्यवा सम्बन्ध नहीं हो सकता हे। नेयायिकों के 
मत से ' आग शीतल है यह वाक्य असस्मव अथे को कहता है 
ऐसा नहीं--इल वाकुय का कोई अथे ही नहीं हों सकता है। पर 
यहां यह विचारने की बात है कि जब तक 'झाग शीतल है ' 
इस वाक्य से के इ अथे नहीं मालूम होगा तब तक इन पदों ले व्रिशिष्ट 


है व्यायथप्रकाजझ ! 


अर्थ जो कहा गया सो असम्भव है ऐसा कैसे जान पड़ेगा ? 

तीसरा सम्बन्ध हे ' खन्निधि '। जिन दो पदों से कोई एक 
बात कही जाय उनका उच्चारण साथ साथ होना चाहिये | ऐसा 
नहीं कि किताब! पद का उच्चारण सवेरे किया जाय और “पढ़ो 
पद का उच्चारण शाम को । ऐसे अलग झलग उच्चारण करने से 
दोनों के अथे का साथ मिला छुझा स्मरण नहीं हो सकता ओर 
इसी से मिले हुए झथे का ज्ञान भी नहीं हो सकता है। यदि दोनों पद 
लगातार कह्दे जांय तो दोनों के अर्थों का मिला हुआ ज्ञान यह होता 
है कि ' किताब का पढ़ना * कहा जाता है । 

वाक्य दो प्रकार के होते हें--वेदिक और छोकिक । नेयायिकों 
के मत से समस्त वेद इश्वर का रचा हुआ हे आर इंश्वर सदा 
आ्रप्त, विश्वासपात्र, सब चीज़ों की अखलीयत जानने वाला है । 
झूठ कहने की इच्छा उसको कभी क्यों होगी। इससे उसके कहे 
हुए जितने वाक्य हैं सभी सत्य और विश्वसनीय हैं । लोकिक 
वाक्यों में ऐसा नहीं है । वे तभी सत्य माने जा सकेंगे ज़ब उनका 
व॒क्‍ता प्रामाणिक समभका जायगा । जबं तक किसी आदमी को 
हम नहीं जानते कि यह सच्चा है या कठा-जिस बात को यह कह 
रहा दे उसे जान कर कहता है या बिना जाने ही कुछ बक रहा है-- 
तब तक उसके वाक्य में मेरा विश्वास नहीं हो सकता | 


वेदबाक्य सवेधा विश्वसतीय दे, ऐसा नेयायिकों का सिद्धान्त 
है। गौतमसुत्र १५७ में बेद के प्रामाण्य के विषय में शेका की गई 
हूँ। वेद प्रमाण नहीं माना जा सकता क्योंकि इसमें कई सरासर 
झूठी बातें पाई जाती हैं, कई परस्पर विरुद्ध पाई जाती हैं और कई 
जगह बातें दोबारा कही गई हैं। पुत्रकामः पुत्रेष्ट्या यजेत' 'जिसको 
पुत्र की इच्छा द्वो वह पुजेष्टि करे” अथांत्‌ पुत्रेष्टि यज्ञ करने से 
पुत्र होता है ऐसा वाक्य वेद में पाया जाता है। परन्तु दम देखते हैं कि 
कई अआंदमी पुज्रेष्टि करते हैं पर उनको पुत्र नहीं दोता 
इससे सिद्ध इुआ के यह्द वेदवाक्य आठ हे | इस वाक्य 
फो झूठ पाकर हम यह सी अस्ुमान कर सकते हें कि जेसे पुत्रे- 
ष्टि से पुत्र नहीं होता वेसे ही आननिद्दोच्न से स्वगें भी नहीं 


होगा। इससे जितने यज्ञ वशान करने वाले वाक्य € सब कूठ ठद्दरे। 


न्वायप्रकान। 


फिर अग्निहोत्र के प्रकरण में वाक्य है 'डदिते ज्ुह्ोति' 'सू्य के 
हृदय दाने पर हवन करना, कुछ आगे चल कर कहा हे 
अनुदिते जुह्दोति' जब तक खूये का उदय न हुआ हो तभी हचन 
करना! | ये दोनों वाक्य परस्पर विरुद्ध हैं । इससे दोनों ठीक नहीं 
हो सकते | दोनों में कोन सा ठीक है सो नहीं कहा जा सकता | 
इससे दोनों के ठीक होने मे सन्देह रहेगा। फिर 'त्रिः प्रथमामाह 
“तीन दफे पहिला मंत्र कहना ' ऐसा कहा है । फिर कहा है-- 
 तिरुत्तमामाह * “ श्रन्तिम मंत्र को तीन बार कहना । इस तरह 
किर फिर एकही मंत्र को कहना, बार बार एकही वाक्य को व्यथ 
बकना, पागलों का काम है ! इससे ऐसे वाक्यों के सत्य होने में 
बेसाही सन्देह होता जैस पागल के वाक्य में । 
इन शकाओं का समाधान सूत्र २१।५८ में किया गया है। पुत्रे- 
ष्टि याग करने से पुत्र नहीं उत्पन्न होता है इसले यह नहीं 
खिद्ध होता कि पुत्रेष्टि करने से पुत्र होता है यह वेदवाक्य 
ऋठा है | किसी काम से ठीक ठीक फल होगा इसमे काम करने 
वाला निदाष होना चाहिये । आदि से अन्त तक काम अच्छी तरह 
होना चाहिये। फिर काम में जितनी चीजें लगाई जाती हैं वे निर्दोष 
होनी चाहिये। ये खब सामान निर्दोष ज्ुट ज्ञायंगे सो बडा कीठेन 
हैं |कुछ न कुछ कमी शिसी बात में, किसी अग में रहही जाती हे | 
इसी कारण से काम सफल नहीं होता । जसे पुत्नेष्टि याग में ओर 
ई छोट छोटे याग किये जाते हैं, जेसे समिद्‌ याग इत्यादि, इनका 
अनुष्ठान यदि न किया गया तो इष्टि में ही न्‍्यूनता हुई । इसी तरह 
याग करने वाला यदि सूख हो या दुराचारी हो तो उसका याग 
सफल केस होगा | या याग करने वाले की पत्नी यद्दि बन्ध्या हो तो 
पुत्र कद्दां से होगा | यही यागकर्ता की न्यूनता हुई । फिर याग के 
साधन हैं द्वव्य, मंत्र इत्यादि । यादि घतादि द्रव्य में किसी तरदद 
की झपवित्रता आजाय, जेसी शुद्धि उनकी वेद में बतल्वाई. गई हे 
वैसी न हो सके, या मेत्र के उच्चारण भें कुछ हानि होजाय, स्वर 
में, मात्राओं मे, अच्तुर मे, किसी तरह कि जअटि होज्ञाय, तो ये आटियां 
कम के साधन में हुईं । जहां ये खब द्रोष एक भी न पाए जाएं. 


के 


वहां यादे पुत्रेष्टि से पुत्र न हो तो बेद्‌ पर कुछ आतक्षेप किया भी 
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है. ध्यायप्रदाध | 


ज्ञा सकता है। परन्तु इन यागों के प्रसंग में इतने नियम बतलाए गए हैं 
कि किसी याग का सर्वार्थ निर्दोष होना कठिन है। इसले वेद- 
धाकय सिथ्या हुआ, ऐसा नहीं कहा जा सकता है । 

फिर 'डादित ज्ुह्ोति' अनादिते जुहोति' इन वाक्य में जो परस्पर 
विरोध बतलाया गया है सो विचार करने से इन दोनों वाकयों में 
किसी तरह का विरोध नहीं पाया जाता दे | यादि 'उदिते ज्ञुहोति' 
इस वाक्य का ऐसा अथे होता कि उदय होते ही हवन करना, 
उदय होने के पहद्चिज्ञ नहीं' तो दोनों वाक्‍यों में विरोध अवश्य 
होता। वेद में कहा है आग्निहोंत्न होम करना' फिर इसके सम्बन्ध 
में कहा हें उदय होने पर हवन करना  ' उदय होने के पहिले 
हवन करना “इसका यह अर्थ है कि अग्निहोत्र का होम जो किया 
जाय वह या ता प्राति दिन उदय से पहिले ही किया जाय या प्राति- 
दिन उदय के बाद हा क्रिया जाय-एक दिन पाहैले दूसरे दिन पाछि 
ऐसा नहीं '। ऐसा ही तात्पये इन वाक्यों का है, सो इस से मालूम 
होता है कि आगे चत्ष कर वेद में कहा हें कि ' एक काल-उदय 
से पहिले या उदय के बाद-में हवन आरणस्म करके फिर यादि उस 
काल का भेद किया जाय तो वह होम कुत्ते को प्राप्त होता है '। 
इस से यह स्पष्ट है कि कई काल होम के लिये कहे द्वें-उन में 
से किसी णक का अहण करके उसी पर जन्म भर स्थिर रहना 
चाहिए । ( गो० सू० २१।४६ ) | 


तीखरा दोष ' पुनरुक्तता बतलाया गया है। “' पादेले मंत्र को 
तीन बार कहना झन्तिम मन्न को तन बार कहना --ये वाक्य 
सामिघेनी मैत्र के सम्बन्ध में पाये जाते हैं । ग्यारह सत्र मिल कर 
सामिश्रेनी मत्र कहलाते हैं। इन के घसंग में ऐसा कहा है कि 'पंच- 
दशसामिथनी मंत्र से शत्ञ का नाश करना | ये पन्द्रह मंत्र सामिधेनी 
में कहां से आवेंगे, याद कुछ मंत्र दो वार न कहे ज्ञांय ? इसी से 
कहा है कि-आदि ओर अन्‍्त के मंत्रों को तीन तीन बार कहना-जिखस 
से चार मंत्र बढ़ जाते हैं ओर ग्यारह की जगह पन्द्रह मंत्र दो जाते 
हैं। इस तरह ' पंचद्श सखामिघेनी ' पूरी हो जाती है । 


इन सब शकाओं का उत्तर देकर ६६१ सूत्र में सिद्धान्त किया 
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है कि वेदवाक्य उसी तरह प्रमाण है जसे संसार में मनुष्यों के 
वाक्य । अथात्‌ जसे मामूली मनुष्यों में से जो आदमी विश्वास 
पात्र है उसके वाक्य प्रमाण माने जाते डे उस्री तरह वेदवाक्य 
भी प्रमाण माने जा खकते ह क्‍योंकि इनका कहने वाला इंश्वर है 
जो परम विश्वासपात्र है । 

कई आधुनिक ग्रन्थकारों ने स्खाति-इतिहास-पुराण-इत्यादि को 
भी ' वेदिक वाक्य मंही अन्तगत कर लिया है। किन्तु प्राचीन नेया- 
यिकों का ऐसा मत नहीं दे । ६१ सूत्र के भाष्य में कहा है-' वेद के 
वाक्य वैसे ही प्रमाणिक हैं जैसे लोक में-पर्थाव जे से लौकिक वाक्य । 
इसकी व्याख्या में वातिक में कद्दा है--' वेदवाक्य प्रमाण झचदय 
ह-क्योंकि इनका अर्थ स्पष्ट मालूम पड़ता दे-जैसे मन आदि के 
वाक्य में | इससे यह स्पष्ट होता है कि वारतिककार ने मन्धादि 
स्मृतियों को लोकिक वाक्य ही माना है। प्रशस्तपाद ने भी (प.२१३) 
स्छाति ' को ' श्लाति ' से अलग माना है ! 

वेदवाक्य को ब्राह्मण वाक्य भी कहते हैं और खूत्र २१६२ 
में इनके तीन भेद बतलाये हैं। विधि वाक्य, अथेवाद वाक्य, झनु- 
बाद बाक्य “ ऐसा करो अथवा ऐसा मत करो! यद्द जिस वाक्य में 
कहा जाय डसको ' विधिवाक्य कहते हैं ( घू० ४३ ) जेसख “ आग्नि 
हात्रे जुहुयात्‌ू आग्निदाज्ष याग करा नेक्षेत्रो्न्तमादित्यम ” 
€ उदय होते हुये खू्ये की आर मत देखो ' । 

अथवाद वाक्य चार प्रकार के होते हैं। ( १) जिस काम का 
करना विधिवाक्य से कहा गया है उस काम की प्रशंसा जिस वाक्य 
म पाई जाती हैं उसको “स्तुति -भथवाद कहते हैं।'“ सर्वजित 
याग करना ऐसा विधि वाक्य है । इस स्वेजित्‌ की प्रशंसा में कहा 
हे के इस याग के करने से सब वस्तु लब्घ द्ोती हैं और सब जीते 
जाते हैं। (२) जिस काम का न करना विधिवा क्य में कहा गया छू 
उस काम का निन्‍दा जिस वाक्य में हो उसको ' निन्दा-पर्थ वाद 
कहते हैं। ज्योतिष्टाम याग के किये बिना दूखरा यागनहीं 
करना ऐसा विधिवाक्य में कहा है । फिर कहा है “बिना 
ज्यातेष्टोम किये जो कोई दूसरा याग करे तो बह गड़हे में गिरे! | 
( ३ ) जिस काम का करना विधिवाक्य में कहा है उससे दूसरी 
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तरह उस काम को यदि और लोग करते हों तो यह जिस वाक्य 
में बतत्लाया जाय-- ऐसा इस काम को करना--फलाने इस 
काम को दूसरी तरह करते हैं सो ठीक नहीं है, इस वाक्य को 
'परकृति-अथंवाद ' कहतें हैं | जैसे घपा होम करके फिर पृषदाज्य 
का होम करना ' ऐसा विधिवाक्बय में कहा है । इसी के 
सम्बन्ध में कहा है--' चरकाध्वयु लोग पहिले पृषदाज्य ही का 
होम करते हैं! | इससे विधिवाक्य में बतलाए हुए काम की तारीफ 
सूचित होती है । (७ ) जिस काम का करना विधिवाक्य में कहा 
है--उसके समयथन में अकसर ऐसा कह्दा जाता है कि ' पुराने 
ज़माने में लोग ऐसा ही करते थे ' पेसा जिस वाक्य में कहा जाय 
उसको “ पुराकल्प--भझर्थवाद ' कद्दते दें। इससे भी विधिवाक्य में 
कहे हुए काम की प्रशंसा घूचित होती द । जेसे ' बहिष्पवमान 
सामस्तोम का गान करना / इसके खमथत में कहा है पुराने 
जमाने भें ब्राह्मणों ने इसी को गाया  इत्यादिं । इससे यह साफ 
मालूम द्ोता है कि विधिवाक्य से सम्बद्ध होने ही से अथवाद 
वाक्यों का प्रामाएय है--जेसा मीमाँसकों ने माना है | 


विधिधवाक्य से जो बात कही गई है वही बात फिर भी किसी 
तलब से कही जाती हे--इन्‍्हीं वाक्‍यों को ' अनुवाद वाक्य 

ते हैं । एक हो बात का फिर कहना कई मतलबों से हो सकता 
” (१) डसी बात की तारीफ़ करने के लिये--जैस 

अश्वमेघ याग करना ' ऐसा कहने के बाद फिर कहा है ' जो 
झदश्वमेथ यज्ञ करता है सो कुल पापों से मुक्त होता है । यहां 
* जो अश्वमेंधघ याग करता है यह” वाक्य ' अच्वमेथ याग करो ' 
इस विधिवाक्य का अनुवाद ' हुआ | (२) इसी तरह निन्‍दा 
करने के मतलब से भी अनुवाद होता है। (३) विधिवाक्य में जिस 
काम का करना कहा गया है उस काम के करने के लिये जितनी 
बातों का जानना आवश्यक है वे सब स्वत्र उसी वाक्य से नहीं 
ज्ञात होता--इनक बतलाने के लिये दूसरे वाक्‍्यां की अपेच्ता होती 
है--ऐसी हालत में इन दूसरे वाकयों का पहिले वाक्य से 
जो सम्बन्ध हे इस को सूचित करने के लिये इन दूसर, वाक्‍यों में पाहिल 


हम 


बाय मे कह हुए का फर कहना आवश्यक दाता ६--यहद्दां 


52 


न 


फिर से कदना 'अजुवाद' कहलाता है। जेसे अप्प्राकपाल पुरोडाश 
को आग्नेय बनाना इत्यादि बाकयों में आग्नेय आदि छ याग 
पूर्णामासी और अमाधास्या के दिन करने को कहे गये ई। पर यह 
नहीं कहा गया हे कि इन यागों के करने से क्‍या लाभ होता है । 
इसको बतलाने के लिये दखरा वाक्य हे-जों कोई पाॉणमासी 
याग करता हे-जो कोई अझमावास्या याग करता द्े-उसको ये ये 
छाभ होते हैं! । यहां पर ' पोणोप्राखी ओर अम्मवास्या, याग 


फिर से कह्दे गये हैं । 

“अनुवाद ” और “ पुनरुक्त ” में यह भेद है कि जो कोई 
बात किसी मतलब से दोबारा कही जाय तो वह दोबारा कहता 

अनुवाद ' कहलाता है | परंतु यदि व्यथ बिना मतलब के दोबारा 

कही जाय तो वह “ पुनरुक्त ' कहलाता है | 

यही तीन भेद लॉकिक वाकयों में भी पाये जाते हैं | ' भात 
पकाओ “-यह विधि घाकय छुआ | “ अन्न के खाने से बल होता 
है --यह मात पकाने फी प्रशंसा ' अर्थवाद ' है। ' मात पकाओ 
भात पकाओ यहां जल्दी पकाझों इस मतलब से दोबारा 
कहा गया-यह ' अजवाद छुआ ! 

सत्र २१६८ में यह शंका उठाइ गई है कि-हम केसे जान सकते 
हैं कि वेद का वक्ता इंदवर विश्वासपात्र है । लोकिक वाक्यों में तो 
देखत हं के वह आदमी अच्छा पी डत है अतः: जो बात वह कट रहा 
है उसको भत्री भांति जानता है-इसका स्वभाव हम ऐसा देखते हैं 
कि इसको लोगों को असल बात बतलाने की इच्छा है '-इत्यादि 
सममभ कर दम विचार कर लेने हैं कि _यह आदमी विद्वासपाज्र 
हं--इ्सका वाक्य प्रमाण है| बेदवाक्यों के कहे वालों को तो 
हमने कभी देखा ही नहीं, फिर वह“आप्त ' है या नहीं यह हम केसे 
सममभ सकते हैं। इसका समाधान -यह किया है कि--लौोकिक 
वाक्‍्यों में भी हमने जिस आदमी के वाक्यों को दो चाश दस 
बार सच पाया उस आदमी को हम “आप ' मानने लगते हैं । 
इसी तरह वेदों में भी आयुर्वेद में कहे हुए उपदेशों के अनुसार जब 
दम काम करते हैं तो उनका फल जेसा कहा है वेसा ही पाते है| 
अप तू हरातकी के सेघन से मलरोध नहीं रहता इसको बार बार 


शछ 


श्र । व्यायप्रकाश। 


जांच कर सत्य मानते हैं । इसी तरह आयुर्वेद के वाक्‍्यों को सच 
पाकर इनका कहने वाला सत्य वक्ता है -इसमें आप पुरुष के 
कुल लक्षण पाए जाते हैं यह हम जान लेते हे | फिर इस पुरुष 
की कही हुई कुल बातों पर हमारा विश्वास हो जाता हे। 

नेयायिकों ने वेद शो इंशवर का बनाया हुआ माना है | ओर 
इंचवर में आप्त के सब लक्षश हें--वह सब पदार्थी का ज्ञान रखता 
है-उसको भूतों पर दया है ओर मनुष्यों के उपकार के लिये 
ठीक ठीक डपदेश करने की इच्छा हे। इससे उनके चाक्य 
अवश्य प्रमाण होगे । जो लोग इंश्वर को नहीं मानते घे बेदों 
को अपौरुषेय-किसी पुरुष का बनाया नहीं-मानते हैं | इसी से 
उनके मत मे वेद नित्य है| भीमांसकोी के मत से वेद ही नहीं-शब्द 
मात्र-कुल शब्द-उनकें अथ-सब ही नित्य दे ।इसका प्रतिपादन 
मीमांसादर्शन के प्रकरण में किया जायगा। 

आपोपदेश को ' आगम ' कद्दते हें | इसी से वेद को आगम 
भी कहा है। ऋषभदेव, बुद्धदेव, प्रसति के वाक्य भी ' झागम * 
. माने जाते हैं | वाचस्पाति मिश्र ने इन आगमों सर वेद में आथिक 
विश्वास योग्यता बतलाइ है ( तात्पय ए० ३५० )। उनका कहना 
है कि वेद उस इश्वर का बनाया है जो संसार की रचना करने 
वाला है | जिसको इतनी बड़ी शक्ति होगी उस्री में “आध्त 
पूरे लक्षण पाये जा सकते है । ऋषभदेव, वुद्धदेव बड़े विद्वान 
कारुशिक सदुपदेष्टा थे तो सही परन्तु वे संसार के रचयिता 
न थे। इससे उनके कहे हुए आगम अपने आप प्रमाणा नहीं माने 
जा सकते । सांसारिक मामूली पुरुषों में जब दम कुछ आाप्त 
के लक्षण पा लेते हैँ तब उनकी बातों को प्रमाण मानते हैं। 
इसी तरह ऋषभदेतव ब॒ुद्धदेव के वाक्यों के प्रसंग जब हम इनमें 
माप्त के लक्षण पाएंगे तभी इनके वाक्‍यों को प्रमाण मान सकते 
हैँ। वेद में ऐसा नहीं है। ' बेद में यह बात है ' केवल इतना देखने 
ही से ' यह अवद्य प्रमाण है ऐसा मानना पड़ता हे | 

जयच्त भट्ट ने न्‍्यायमज़री मे (प० २६८ ) ऐसा नहीं माना है | 
उनका मत हे कि ।जतने आगम है सबका करता ईश्वर हए है | कषभस 


देव बुद्ध देव सी इंश्वर ही के अवतार हैं । भेद इतना दी है 


वेद में जो उपदेश हैं वे सकल खसाथारण समस्त सेसारभर के 
आदमियों के उपकाराथ ४ झीर जन बाद्ध आगम में जो उपदेश ह 
उन्हें कुछ घने हुए लोगों के उपक्ार के हेतु इंइवर ने रचा | जब 
जस लोगों को जेस उपदेश की आवश्यकता देख पड़ती है तब ईइचर 
उनके द्ेतु वंसा ही उपदेश करता है। इनके मत से ओर- आगर्मों 
के प्रति वेद की अधिकता इतनी दी है की वेद ले आधिक मनुष्यों 
का उपकार होता हे ओर बोद्ध जेन आगमों से कम लोगों का । 
यदि जयन्तसद्द आज कत्ल होते तो प्राय! बोझ्धू ही आगम को 
सब से श्रेष्ठ मानते । क्योंकि आजकल संसार भें उसी आगम 
के मानने वालों कीं संख्या अधिक पाई जाती है। 

आपततोपदेश शब्द है। इस उपदेश सर उत्पन्न ज्ञान को शब्दश्ान' 
कहते हैं। अथात्‌ आघ पुरुष के कहे हुए वाक्य से उत्पन्न ज्ञान 
«“ शब्दक्ञान ' होता है। इस ज्ञान का साक्षात्‌ कारण--करण--क्या 
है ? धाचीन नेयायिको के मत से वाक्य ही इस ज्ञान का 
करणा है । 

वाक्य का अथे क्‍या हैं इस विपय में बहुत मतभेद पाया जाता 
हैं| मीमांसकों के मत से नियोग या प्रेरशा वाक््याथ है--अथोत 

पसा करो ' ' ऐसा मत करो ' यही बात सब वाक्यों से ऋही 
जाती हैं । जनम ऐसा साफ साफ न कटद्दा गया हो वच्दध सी किसी 
टूसर उस अथ वाले वाक्य से रलूम्बन्ध रखते है. । इस मत की 
व्याख्या मीमांसाप्रकरण मे की ज्ञायगी । नेयायिकों के मत से 
है एक पदों के अर्थ जब एक दूसरे के साथ सम्बन्ध रखते हैं तब 

यही परस्पर सम्बद्ध पदों के' अथ वाक्याथे कहलाते हैं । जेसे 
“कपड़ा लाओ यहां ' कपड़ा ' पद से कहा हुआ कपड़ा, और 
' ल्ञाओ शब्द से कद्दा हुआ लाना--ये दोनों अथे--कपड़ा और 
लाना क्रिया--जब परस्पर सम्बद्ध होते हैं तब यहीं वाक्य 
कहलाता है | 

वाक्याथ का ज्ञान केसे, होता है ? परस्पर सम्बद्ध 
पदों के अथ दी को नेयायिकों ने वाक्याथ माना हैं | पर 
इसपर यह सन्‍्देह उपस्थित दोता है कि-इस वाक्य का ज्ञान 
पदों से होता है या समस्त थाकय ही से । न्यायमंज़री 


श्प | . न्याय्प्रकाश | 


( प्‌ ३६७ ) में स्पष्ट लिखा है कि वाक्याथे ज्ञान का कारण वाक्य है 
जैसे पदाथे ज्ञान का कारण पद है। किन्तु जैसे पद के अर्थ के 
जानने के समय हम एक एक छर पद के अज्षरों को सुनकर एक 
एक का स्मरण रखते हुए अन्त का अक्षर सुन कर समस्त पद के 
अथे के ज्ञान को प्राप्त करते हैं इसे तरह वाक्य में भी होता है। 
जब कोई वाक्य कहा जाता है उसमें कई पद होते हैं । जैसे 
5 पहा लाधी ६७० कु * २५ पी १ 
कपड़ों लाझी यहां दो पद खुने जाते हैं । पहिले 'कपड़ा' पद 

सुना गया फिर इसका क्या अर्थ है सो स्मरण छुआ यह स्मरण 
अब तक मनमें हे तभी तक 'लाझो' पद के अथे का भी स्मरण हुआ 
फिर इन दोनों पदों में आकांक्षा योग्यता सन्नाघि--इन तान, 
सम्बन्ध के द्वारा दोनों पदों के अथे का स्मरण जब तक मनम है 
तभी तछ दोनों अथ्थां के सम्बन्ध का भी ज्ञान होता है । यही क्रेम 
वोक्याथे के जानने का है | इस प्रकार पद के अर्थ का ज्ञान होता 
हैँ सो न्‍्यायवातक ( ३.२.५५ ) में कहा हैे--पूव पूथे अक्षर के 
स्मरण की सहायता से अन्तके अक्षर के ज्ञान से पदके अथेका ज्ञान 
होता है । 

इस क्रम से जब वाक्याथज्ञान होता है तब साज्नात्‌ कारण तो 
सूल ज्ञान में वाक्य हुआ | परन्तु वाक्य में जो पद हैं उन्हीं को 
वाक्याथज्ञान का सूल कारण मानना चाहिये । एक एक कर 
अक्षरों की खुनकर पद का ज्ञान द्वोता है। फिर एक एक कर 
पदों को सुनकर वाक्याथे का ज्ञान होता है । न्‍ 

परन्तु वण का स्वये अपना कुछ अथे नहीं होता है इससे पदों 
ही को वाक्याथ के ज्ञान का कारण मना हे | इससे पदों में दो 
तरद् की शक्ति मानी गई है। एक अभिधाजत्री शाक्ते जिससे पद 
अपने अथ का बाचत करता हैँ | दूखरी तात्पयशाक्ति जिससे 
कई पद के अर्था का पररुपर सम्बन्ध बोधित द्वोता है। यही तात्पर्य- 
शक्ति वाक्याथथ ज्ञान का कारण होती है ( न्यायमंजरी 

शेप्य६ ७०४) 

पद का समूह वाक्य दे । 'पद' क्‍या है। ते विभक्तयन्ता: 
पदस ऐसा लक्षण गोतम सूत्र (२.२.१५ ) में है । जब कई 
अच्चर के अन्त में कोई विभाक्ते होती है तो थे 'पद' कहलाते हैं । 


ये विभ्क्ति दो तरहं की होती ह--नामविभाक्ति, आख्यात- 
विभक्ति। इस से नाम ( संज्ञा ) ओर आख्यात ( क्रिया ) दो दी 
तरह के पद नेयायेका ने माने हें ( न्‍्यायवातंक पृ, ३१७ ) जिस 
शब्द का अभिधेय-जों वस्तु उस से कही जाय ओर किसी छियासे 
सस्ब॒न्ध रखता हो डस शब्द को “नाम पद' कहते हैं। इसी से 
कहा है कि जिस वाक्य में कोई क्रिया न पाई जाय तो वहां 
अस्त ' या 'भवाति ' क्रिया का अध्याहार होता है । कयोंतिक 
'बिंनाएक छक्िया के किसी नाम पद का अथे सम्पन्न नहीं होता। 
जब कभी किसी चीज़ का नाम उच्चारण किया जायगा तब 
किसी क्रिया से सम्बद्ध वह चीज़ अवश्य होगी | इसी से वाचसूप- 
ति मिश्र ने (तात्पये. पृ. ३३०) कद्दा है कि नाम पद किसी क्रिया 
से सम्बन्ध रखता है इतनाही नहीं--किन्तु बिना किसी क्रिया के 
उसका स्वरूप सम्पन्न ही नहीं हो सकता । यही भद किया! पद 
से इसका है। किसी क्रिया से सम्बन्ध तो क्रिया पद भी कभी 
फभी रखता ही हे-जेस ( खाते खात जाता हे # यहां जाना क्रिया 
ख्नाना क्रिया से सम्बद्ध है। किन्तु क्रिया पद में ऐसा नहीं है कि 
क्रिया सम्बन्ध के बिना वह रहे ही नहीं सकता । क्योंकि राम 
ज्ञाता है ' यहां जाना क्रिया किसी क्रिया से सम्बद्ध नहीं है । इस 
तरह क्रिया के बिना किसी नाम पद का प्रयोग नहीं हो सकता। 
जिस शब्द का मुख्य अथे कोई क्रिया ही हो- और जो उस 
क्रिया का भूत वतेमान या भाविष्यत्‌ काल से सम्बन्ध सूचित करे- 
उंसको क्रिया ' पद कहते है । 

इस पर यह शंका होती है [के यादे नाम ओर क्रिया दोडी 
पद हैं तो कया अव्यय पद नहीं हैं | इसका समाधान भाष्यकार ने 
किया है कि अव्यय पद अवश्य हैं। पर वे नाम” में अन्तगत हैं। इन 
में यद्यपि नामविभाक्ति कोई नहीं पाई जाती तथापि इनमें विभक्ति 
नहीं है ऐस। नहीं कद सकते हैं । इनमें भी और नाम पदों की तरह-खुबन्त 
विभक्तियां रहती हे पर उनका लोप हो जाता है । यदह्दी भेद झव्यय 
पद झोर नाम पद में है । एक में खुबन्त विभक्ति वतेमान रहती 
है ओर दूसरे में खुप्त रहती है । 


के 


 बाकयों दीं से कुछ विशेष बात कहीं जा खकती है-खाली पद 
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से कोई भी बात नहीं कही जा सकती है-खाली घोड़ा' कह्द दिया 
तो इससे कुछ नहीं जाना जाता है | जब इसके साथ 'दोड़ता है' 
इसको लगा देते हैं ओर पूरा वाक्य बना लेतेहें तभी 'घोड़े का 
दोड़ना' कहा जाता है| इससे कुछ लोगों का कहना है कि पद 
वाचक नहीं हे-वाक्य ही वाचक है | 
इसका समाधान वार्तिककार ने किया है कि यदि 'घोड़ा' पद का 
कुछ अर्थ ही न होता तो 'दोड़ता है! पद लगाने से भी इसका अथ्थ 
कहां सेआ जाता | इससे सिद्धान्त यह हे कि जब तक केवल 'घोड़ा 
पद कद्दा गया हे तब तक सामान्यत+मासूली तोर पर-एक तरह' 
के जानवर का ज्ञान होता है, उछके प्रसंग में किसी विशेष वात का. 
जान नहीं होता। जब कोई क्रिया पद-दोड़ता है-उसके खाथ 
लगाया गया तब मासूली तौर से एक तरह के जानवर का जो ज्ञान 
हुआ था उसके विषय में एक विशय बात जानी जाती है । 
अब यह सन्‍्देह उठता है कि पद का अर्थ क्या है | गांतमसूत्र 
२।२। ५६ में यह प्रश्न उठाया है कि जब हमने 'घोड़ा' पद का 
उच्चारण किया तो इससे किस अथे का ज्ञान होता है। (१) क्या 
किसी खास घोड़े का? (२) अथवा धोड़ों ऊ शरीर का जा: 
आ्राकार होता है उसका ? या (३) सामान्यतः जिस जाति का जानवर 
घोड़ा है उस जाति का ? “व्याक्ति आकार और जाति में क्या भेद 
है सो ६४,द६५,३६६, सूत्रों में गौतम ने बतलाया है। वह भूत-पदार्थ- 
जिसमें खास खास गुण रहे ओर जो आंखों से देखा जाय या और 
इन्द्रियों से जाना जाय -डउसीको “व्यक्ति ' कहते हैं। जिन 
झवयचों से वस्तु की जाति सूचित हो-जित जिन अंगों के रहने से 
यह वस्तु अम्ुक जाति की है ऐसा ज्ञान द्वो-उन्हीं अवश्ववों 
को 'झाकृति' कदते हैं । जिससे बहुत वस्तुओं का ज्ञान एक साथ 
कराया जाताहै-जिसके द्वारा सिन्न भिन्न वस्तु एक मानी जाती 
हँ--डसको “जाति' कहते हैं | मीमांसकों ने 'जाति' और 'आहृति' 
को एकही माता है| 
सुत्न १२७ में 'घोड़ा' पद ले किसी एक खास घोड़े का ज्ञान. 
होता है सो पक्त उठा कर सूत्र ५८ में उसका खंडन कया हैं-याद 
कोई खाख एक घोड़ा इस शब्द से कद्दा जाता तो फिर डस घोड़े 


को छोड़ कर ओर दूसरा कोई घोड़ा उस पद्‌ से नहीं कहा जा 
सकता | आर फिर यांदे एक एक कर प्रांत घाँड़ें की इस पद्‌ का 
अर्थ माने तो एक पद के अनन्त अथे मानने पड़ेंगे। इससे यह 
पत्त स्वीकार के योग्य नहीं है | सूत्र ६० में आकार ही शब्दार्थ है 
इस पक्तु को कहा है-जब हम 'घोड़ा' पदको खुनते हैं तो घोड़ो के 
शरीर का जो झाकार है--जिस आकर के रहने से जानवर 'घोड़ा' 
कहलाता हैं-उसी आकार का ज्ञान हमको होता है। अनुभव भी 
ऐसा ही दोता ढें-जञानवरों के शरीर के आकार हद्वी को देखकर हम 
यह जान सकते हैं कि यह घोड़ा दे या गाय । इस पक्त में भी वही 
दोष हे-जितने घोड़े हैं हइतने दी आकार सी हैं | इलसे यादे एक 
का आकर 'घोड़ा' पद्‌ से कहा जायगा तो दूसरे घोड़े का आकार 
उस पद से नहीं कद्दा जा सकता | जेसा आक्षार एक घोड़े का 
है ठीक बेखाही दूसरे घोड़े का कभी नहीं डो सकता । इससे 
फिर सो घोड़ा' पदकी अनन्त शक्ति माननी पड़ेगी। और यदि 
झाकार ही घोड़ा' पद का अथ होता तो मिट्टी का घोड़ा भी घोड़ा 
कददलाता है | ड्सके शर्रर का आकार भी घोड़ों की तरह होता 
हैं । सूत्र ६१ में इस पक्त को उठाया है कि घोड़ा पद का अर्थ' जाति 
है। जो दोप व्याक्ति या आकार पन्ष में दे वे इस पक्त में नहीं पाए' 
'ज्ञाते । जिन चिह्नों से कुछ घोड़े एक जाति के जानवर माने जाते हैं 
उन्हीं चिहों की एक साथ जो कब्पना की जाती है उसीको “जाति 
कहते हं--यह जाति एक एक घोड़े में सिन्न नहीं है-खबमें एकही 
जाते हू । इससे इस पत्चषु म अनन्त शाक्त को आवद्यकता नह। होगी। 
सूत्र ६२ में इस पक्षु का भी खंडन किया है | किल्ली जब्द से 
शुद्ध जाति मात्र का ज्ञान नहीं होता | जब्र कमी घोड़ा जाति का। 
ज्ञान होता है तब पद्धचिले खास किसी घोड़े का श्रीर उसके शरीर 
का ज्ञान हो लेता द॑ तभी जाति का ज्ञान होता है । इससे जाते का 
ज्ञान पद से यादे दो सी तो और नये दोष कोइ हो या न हों जितने 
दाप व्यक्त आर आकार वाले पक्षों में बतलाये गए है-वे सब 
इस पक्ष भें सी अवदय होंगे । 


इन ताना पत्ता का खडन करके सू. ६३ भें यह सिद्धान्त किया 
हैँ [के जब करी घोड़ा पद हम सुनते हैं तब खाली किसी एक 
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खास घोड़े का-वा खाली घोड़ा के शरीर के आकार का-वा खाली 
घोड़ा जातें का ज्ञान नहीं होता । जी ज्ञान घोड़ा पद के खुनने से 
उत्पन्न होता है उसमे व्यक्ति आकार ओर जाति तीनों माखित होते 
हैँ । इस पक्त में कोई भी दोष नहीं हे | यद्यपि इन तीनों का ज्ञान दाता 
हुँ तथापि कहें एक प्रधान होता हे ओर कहीं दुख़रा | जिस वाक्य 
से किसी खास घोड़े के प्रसंग में कुछ खास बात कही जाती है, 
जो कि ओर घोड़े में नहीं है. उस वाक्य में घोड़ा पद के अधथे 
में वह खास एक घोड़ा प्रधान रहता दे और झाकार जाते गौणा 
रहते हैं। जैले ' यह घोड़ा काला है' यहां पर यद्यपि घोड़ा पद से 
ब्यक्ति झाकार और जाति तीनों का ज्ञान द्ोता है तथापि प्रधानतः 
उसमें खास एक घोड़े का ज्ञान द्वीता है। इसी तरह जिस 
घाकय से कुल घोड़े के प्रसंग में कोई बात कही जाय उस बाकय 
में घोड़ा पद के अर्थ मे जाति ही मुख्य रहती है, व्यक्ति-आकार 
गोंण रहते हैं | जैसे घोड़े के चार पर होतेहई |झिल घाकय में आकार 
ही घूचित करने के लिय पद का प्रयोग होता है वहां आकार ही 
प्रधान होता हे-जेस यदि असल घोड़ा नहीं मिलता है तो मिद्टी 
का घोड़ा बनालो -इस वाक्य में घोड़े के शरीर का आकार ही 
घोड़ा' पद से कहा जाता है| कई पद ऐसे हैं जो एक ही चीज़ के 
नाम हे-जेस आकाश इश्वर इत्यादि- ये केवल व्याक्ते ही को 
बतलाते हैं । 
नाम पद का अथ यो होता है। क्रिया पद का अथे व्यापार 
है। जैसे घोड़ा दोड़ता है! इस वाक्य में 'दोड़ता है' क्रिया पद 
है | इस से दौड़ना रूपी व्यापार कान्ज्ञान होता है । 
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पदशक्ति 


पद से व्यक्ति, आकार तथा जातिका ज्ञान द्दोता है। पदों में कौन 
सी शक्ति है जिससे थे ऐसे ज्ञान को उत्पन्न करते हैं। मीमांसकों 
का मत दे कि शब्द में एक स्वाभाविक शक्ति है जिससे वह अपने 
भ्रथे को बोधित करता है| शब्द का अपने अर्थ से सम्बन्ध नित्य है 
साली इसका ज्ञान हमको इद्धों की बातों को खुन कर होता है। 
'घोड़ा' पद का घोड़ा जानवर के साथ सम्बन्ध नित्य है। ज्ब से 


यह जानवर है तब से इसका नाम घोड़ा ही रहा है झोर रहेगा । 
इसका व्यवहार भी अनादि काल से चला आया है। वृद्धां की 
बात चीत खुनकर हमको इस सम्बन्ध का ज्ञान द्ोता है। 
नेयायिकों का ऐसा मत नहीं है । शब्द का अपने अथे के 
साथ कोई नित्य सम्बन्ध नहीं है। शब्दों .खे अथ का जिसके द्वारा 
ज्ञान होता है उसका नाम समय या संकेत हं अथात “ यह. 
शब्द इस अथ का बोघन करें ऐसा जो संकेत शब्दों के प्रसंग में किया 
जाता है यही सम्बन्ध शब्द ओर अथे का होता है | किसी शब्द में 
स्वभावतः कोई ऐसी शक्ति नहीं है जिससे वद अपने अथ का 
बोधन करें। साष्यकार ( २। १/५५-५६ ) के मत से यह संकेत या 
समय इस प्रकार का है--इस शब्द से यद्द अर्थ समझता जाय ऐसा 
जब कोई ठीक कर देता है तब से उस शब्द के साथ उस अथ 
का ऐसा सम्बन्ध हो जाता है कि जब उस शब्द का उच्चारण होगा 
तब उस अथ का ज्ञान उत्पन्न होगा | यादि नित्य स्वाभाविक 
सम्बन्ध शब्दों का झ्थे के साथ होता तो एकचद्दी शब्द से सिनन्‍न 
देशों भें भिन्‍न भिन्‍म अर्थ का ज्ञान नहीं होने पाता | देशभेद में सिन्‍न 
अथे कहे जाते हैं इससे यह साफ ज्ञात होता है कि जिस अथ 
के प्रसंग में जिम शब्द का संकेत जिस देश में किया गया है उस 
देश में वह शब्द उसी अथ का ज्ञान उत्पन्न करता है| इस झकेत 
का ज्ञान लोकव्यवहार से होता है । माता की बातों को खुन खुन 
कर बच्चा यह समझा लेता हैं कि इस शब्द का यह अथे है। 
भाष्य और वांरतिक भें इतनाही कहा है। इसमें 'ईशवर ही का किया 
हुआ संकेत संकेत हे ऐला नहीं कहा, वरन्‌ स्वाभाविक 
सम्बन्ध के विरुद्ध जो हेतु यहां कहा हे उसी हेतु से ईश्वर का 
किया हुआ संकेत है' इसका भी खंडन होता हें। यदि इंश्वर का 
किया हुआ संकेत होता)तो सब देशों मे सब छोंगों को एक शब्द से 
एक दी अथ का ज्ञान होता | पर ऐसा नहीं हे। इससे सकेत इंश्वर 
का किया हुआ नहीं हो सकता | विश्वासपात्र आदमी जब संकेत 
कर देवा है तो उसी सर उस शब्द के अथ का ज्ञान होता है, पेसा 
मत प्राचीव नेयायेकों का साफ ज्ञात होता है। परंतु वाचस्पति 
मिश्र ने (० २०७) लिखा दे [के सृष्टि के आदि में इंच्चर ही ऐसे 
श्र 


ढक न्‍्यायप्रकाश । 


संकेत को करता है कि अम्मुक शब्द से अम्ुक वस्तु कही जाय, 
इत्यादि । इसी पक्त को न्‍्यायमंजरोी में ( पू. २४१ ) पुष्ठ किया है। जो 
शब्द इसी तरह अनादि व्यवह्दार से पाये जाते हों उन्दों में शक्ति 
है| इंचचर का किया हुआ संकेत जिन शाब्दों का है वेही शब्द 
शक्ति कहलाते हैं | आज कल जो मनुष्यों के वा ओर वस्तुओं 
के नाम धरे जाते हैं वे भी उन मनुष्यों का या उन वस्तुओं का 
बोध तो अवश्य कराते हैं और इनके प्रसंग में किसी पुरुष 
का किया हुआ संकेत अवश्य रहता है 'अस्ुक का नाम में यह 
घरता हू, ओर जैसे पुराने शब्दों के संकेत का ज्ञान वृद्धों की 
बात चीत से ज.ना जाता है उसी तरह इनके अथे क्त भी ज्ञान 
होता है,-पर इन पदों में वैसी वाचकता शाक्ते नहीं है जैसे पुराने 
दब्दों में । क्योंकि उनका संकेत सर्वक्षानवान्‌ इश्वर का किया 
हुआ है ओर इनका संकेत आज कल के मनुष्य करते हैं जिस 
में अशुद्धियों का होना बहुत सहज है | इन दोनों तरह के शब्दों 
के आर भा सद हे। जन शब्दों का अ्थ साष्ठ के आएद में इश्वर के 
संकेत से सिद्ध है उनका रूप या अथ बदल नहीं सकता । ' अद्दव 
पद्‌ से घोड़ा ही कहलावेगा । छोकिक शब्दों के भ्रथ म देर फेर 
होता रहता है | एकही नाम से एक आदमी एक चीज़ को पुकारेगा 
झोर दूसरा आदमी उसी नाम से दूसरी चीज को। इसके अनसार 
नवीन नेयायिकों का सिद्धान्त हे कि इंश्वर कृत संकेत ही को 
शक्ति' कहेंगे, आधुनिक संकेत को “ परिभाषा * कहेंगे। इससे 
यह स्पष्ट ज्ञात होता है कि संस्कृत भाषा ही के शब्दों में वाचकता 
शाक्ती है । ओर भाषाओं के शब्द चाचक तो हो जाते हैं, क्योंकि 
पुरुष का किया हुआ संकेत इनमें माँ है, पर शाक्ते इनमें नहीं 
मानते, ये केवल पारिभाषिक हैं, क्योंझि इनके संकेत का करने . 
वाला सर्वज्ञ इंश्वर नहीं है । इंइवर के किये हुए संकेतों में किसी 
तरह का सन्देद्द नहीं हो सकता | 
यहां एक शंका उठती है| इंदचर जब आदि में सेफेत करता 
है तो किन शब्दों द्वारा करता है। अमुक शब्द से अमुक अथे का 
बोध हो , अस्मात्‌ शब्दात्‌ अयमर्थों बोद्धव्यः इन शब्दों का व्यवहार 
जो ईुशूवर करता दे सो ये शब्द कहां से आते हैं ओर इनका 
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संकेत किसने किया हैं। इंश्वर ने तो अब तक कोई खकेत नहीं 
किया है | ५ 

इसका समाधान नेयायिक इतता ही करते दें कि इंश्वर सबे- 
शक्तिमान्‌ सर्वेज्ञ है, ऐसा जब इस प्रमाण से स्लिद्व कर देते हैं तब 
इंशवर ने केसे इस काम को किया या कर सकता है, ये सब प्रश्न 
व्यथे हैं। वह सब कुछ कर सकता है, वह केले करता है सो हम 
लोगों के समर में नहीं आ सकता | शाते साष्टि केआदि में वह 'प्रति- 
पाद्य प्रातिपादक' शरी रदय बनाकर सब शब्दों का व्यवहार करता दे। 

नवीन नेयायिरकों ने भाष्यकार ही के भत का समथन करते 
हुए माना है कि इंश्वर की इच्छा से पद्‌ की शक्ति है ऐसा नहीं, 
पुरुष मात्र की इच्छा से शक्ति होती हैं। इसी से सब काल के 
सब भाषाओं के सब तरह के शब्दों में एक तरद का संकेत सिद्ध 
होता है । झोर इसी संकेत के द्वारा इन शब्दों से भी शाब्द- 
ज्ञान होता दे । 

पद्‌ की शक्ति नेयायिकों ने तीन प्रकार की मानी है । (१) कई 

द ऐसे हैं जिनका अये वही दे जो उनके खडों से खुचित होता है. 
जले पाचक' शब्द--इसका अर्थ है पकानेवाला | इस शब्द से जो 
पच ' घातु ओर ' शबुलल ! प्रत्यय हैं इनका अथे भी 'पकानेबाला 
हैं | इससे यह शब्द योागक कहतखाता हे आर इनकी शांक्ते 
अवयव शक्ति ' वा ' योगशक्ति ' कहलाती है । 

(२) कई पद ऐसे हँ जिनके अपने खंडो से या तो के 
अथ ही नहीं प्रतीत होता है, या यादि होता भी है तो उनका जो 
अथे है उससे इस अथे का झोेछ सम्बन्ध नहीं- जैसे ' घट पद में 

घ' ओर ये दो अक्षर ह॑ ! इनहा कुछ अर्थ नहीं है| यदि 
कुछ णएकाक्षर कोष से इन अन्षुरा के अथ निकल मी जायें तो इन 
अर्थों का घड़े के साथ किसा तरह का सम्बन्ध नहीं है--ओर 
“घट ' पद से घड़े ही का बोघ होता है। ऐसे पद .रूढ़ पद * 
कहलाते है ओर इनकी शक्ति को ' समुदाय शक्ति ' वा ' रुढ़ि- 
शक्ति कहते हैं । 

(३ ) कई पद ऐसे हैँ जिनके खंड से जो अथ प्रतीत होता है 


उसका सम्बन्ध उनके सकेतित अथे से भी रहता है | जैसे पंकज! 


/ 


/ श्प ग 
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आम 


पद का संकेतित श्रथे है ' कमल ' ओर पंकज पद में जो “ पक * 
शब्द ' जन  घातु ओर “ड' प्रत्यय है उसका अर्थ होता है  पंक 
से उत्पन्त हुआ '। कमल भी पंक से डत्पस्त होता है। इससे 
इस पद में संकीतत अर्थ जो है सो योगिक अथे से भी मिलता 
हुआ हे ु । ऐसे पद योगरुढ़ कहलाते ह्वे | ओर इनकी शक्ति 
 योगरूदि कहलाती ह्वै। 

“ यौगिकरूढ़ि ' भी कोई झाचाय्य मानते हैं। जिस पद से झव- 
यव शक्ति से अलग ओर समुदाय शक्ति से अछूग अथे बोधन 
किया जाता है जैसे  उद्धिदू ' शब्द है । इस पद में अवयवशक्ति 
द्वारा ' ऊपर बढ़ने वाला  बृक्षादि अर्थ ओर समुदायशरक्ति द्वारा 
योग विशेष बोधित द्वोता है । 

पद के अर्थ का ज्ञान संकेत से होता है। ओर ऊपर कह आये 
हैँ कि पद का असल अथे व्यक्ति-आकार और जाति तीनों मित्रा 
हुआ होता है| इससे [संकेत भी पेसाही होगा। फिर यह 'सन्देंह 
भाष्यकार ने उठाया है ( पृू० ११३) कि अकसर पदों से खाली 
व्यक्ति का बोच होता है या जो असल अर्थ जिस पद्‌ का ह सो 
अथ नहीं बोघित होता-किसी दूसरे ही अथे का बोध दोता है-यह 
कैसे होता है। इस पद्‌ की किख तरह की शाक्त है? इसका 
समाधान गौतम ने २। २ | ५६ खूत्र में किया है। जिस शब्द का 
यह अथे नहीं भी है यह शब्द सी कभी कभी उस्र अथे का कई 
कारणों से बोधन करा सकता है। (१) जैसे कभी लोगों के 
खिलाने के समय खिलाने वाला ऐसा कहता हे--' अब लाल 
पगाड़ियों को खिला दो ' इसका अर्थ होता है कि लाल पगड़ी वाल्ले 
ग्रादमी को खिलवा दो। लाल पगड़ी इस दब्द से “लाल 
पगड़ी वालों ” का ज्ञान होता है । इसमें कारण है ' सह चरणा' 
अथोतू उन आादिमियों का लाल पगड़ी के साथ होना | (२) इसी 
तरह जब पाठशाला में किली दरजे में शोर होता है तो लोग कहते 
हैं' बह दरज़ा बड़ा शोर कर रहा है “दरज़ा ' शब्द से 
 दरजे में रहने वाले लड़कों ' का ज्ञान होता है | इसका कारण 
है स्थान ' झथात्‌ उस दरजे में लड़कों का रहना। ( ३) मकान 
बनाने के लिये ज़ब कोई आदमी ईंटा इकट्ठा करता है तो छोग 


कहते हैं ' यह मकान बना रहा है जहां मकान बनाने का अथे 
ईटा इकट्ठा करना ' होता है। इसका कारण द्वोता है ' तादश्ये 

अर्थात्‌ ' मकान बनाने के लिये इंटा का इकट्ठा होना _। (७) किसी 
बड़े दुष आदमी के प्रसंग में लोग ऋद्दते है ' यह राज्षुस है जद्ाां पर 
राज्षस' पद का अथे दुष्ट! होता है। इसका कारण हे बृत्त अधांत्‌ 
दुष्ट आदमी के आच रण का राक्षस के समान होना | (५)सेर से तोल 
कर जब आंदे को रख कर लाते हैं तो कद्दते हैं “यह एक सेर हे 
जहां पर एक सेर का अथ होता दे 'णक सर के तोल से तुला हुआ 
इसका कारण होता है मान अझथात्‌ आंदा का सेर से नापा जाना । 
(६ ) चावल से भरा हुईं टोकरी की ल्वोग 'चाक्त को टोकरी 
कहते है थहां चावल' का अर्थ होता ढं, चावल से भरी हुईं 
इसका कारण हे धारण अरथांत-- चावल्चर का उस 
टोकरी में भरा ज़ाना। (७ ) गंगा के तीर पर गाय चरती 
हैं तो लोग कद्दते हैं * गाय गंगा में चर रही है! | यहां “गंगा! पद 
से गंगातीर का बोच होता है। इस में कारणा है “ सामीष्य 
अथोत्‌ तीर का “गंगा' के समीप होना । (८) छात्न रंग से रंगे 
कपड़े को ' लाब कपड़ा ' कद्दते हें। यहां 'छाल' पद का लात्न रंग स्ते 
रंगा हुआ ऐसा झथे होता है इसका कारण है 'योग' अथोीत्‌ लाल 
रंग का सयाग उस कपड़ें मे होना । (€ ) अकसर लोग कहते 
हैं अन्न ही प्राण दे जहां पर प्राण' शब्द का अर्थ 'प्राणरक्षा का 
उपाय होता दे | इसमें कारण है खाथन - अथातू पझ्र॒न्न का आशा 
रक्षा का साथन दाना । ( १० ) किली वश के मुख्य पुरुष को उस्र 
वश के नाम से कद्दतदे है ये खिलोंदिया हे,-यहां खिसोदिया 
पद्‌ का अझथ होता है लिसोदिया कुल का मुख्य आदमी । इस्त 
का कारण दे आधिपत्य' अथोत्‌ डख आदमी का उस कुछ में 
मुख्य दोना 

इससे यद्द स्पष्ट है ।के नेयायेकों ने 'शक्ति' और लक्षस्था' दो 
तरद्द का अ्थबोधक सामथ्य पदों में माना है । 

पर्दा के अर्थ का ज्ञान बच्चों को अपनी माता की बात छ्लीत से 
द्वाता दे बुखा न्‍्यायवातंककार ने लिखा दे।यद् पद के 
अथे के ज्ञान का प्रकार एक उदादरणा रूप से कहा है स्रो बच्चों 


हप न्वायमकाश । 


के लिये तो ठीक है। पर बड़े होने पर भी हम लोग कितने नये 
नये पद के अर्थ सीखते हैं। नये नये पदें। के अथे जानने के प्रकार 
आठ बतलाये गये हैं। (१) व्याकरण के द्वारा घातुप्रत्यय 
ओर विभक्तियां के अथ को जान कर जब हम पद के अर्थ 
का जानते हैं ।जस पाचक पद मे प्र धातु ओर णबुल 
प्रत्यय है थद्द समक कर हम उस पद्‌ का श्रथ पाक करने वाला 
सममभते हैं। ( ९ ) उपमान से | गवय पद का अथ कया है सो हम 
उपमान प्रमाण से जानते हैं । जला ऊपर कह आये हें। (३) 
कोश मत । कोश में पर्दा के अथ कह्दे हुए है । डसको देख कर हम 
समभ ज़्ाते हैं कि इस पद का यह अथथ हैे। (४) विदश्वासपात्र 
आदमी के वाकरया से | जब विद्यार्थी किसी पद का अर्थ नहीं 
सममभ्त। तो गुरु बता देता है के इस पद का यह अथे है । (५) 
वृद्धां के व्यवद्ाार से! जब एक वृद्ध एक जवान आदमी 
कहता हैं छोटा लाओों इस पर जवान आदमी लोटा ले आता है। 
फर वह कहता हैं ल्ोटा ले ज्ञाआओं, गिलास लाओ' फिर जवान 
आदमा एक को रख कर दूसरी चीज़ ले झाता है। बुद्धिमान लड़का 
इन खब व्यवहाराों को देख कर समभक जाता हैं कि लोटा 
गिल्लास' लाओं ले जाओ' किसे कहते हैं । (६ ) वाक्य शेष से। 
जैसे मालिक ने कहा तरकारी भून लो' घी में या तेल में भूः 
यह नहा कहा-थोड़ी दर के बाद कद्दता हे'यह तरकारी थी की शुनी 
अच्छा दाता ६ । इस वाक्य के शेष से नोकर समझ जाता 
है कि तरकारी घी में म्ुुत्ी जायगी। (७) ब्याझ्या से। 
बलभ पद का अर्थ. न जानने वाला झादमी जब किसी टीका 
दखता दृ- राखसन्रा गदहस: तब समझक जाता दे कक रासमभ 
गदहा है । (८) प्रसिद्ध पद का सान्निध्य । इस सहकार वक्त पर 
काकलत्र कूज रही है , “इस वाक्य को झुनने वाला 'सहकार' पद 
का अ्रथ न जानता हो तो सी कोकिल पद के अर्थ को जानकर ही 
सममभ जाता है के 'सहकार' आम हे | द 


शाक्त आर लक्तशणा क जआातार के तीसरी वाच्त व्यज्ञना भां 
आलकारका न माना हूँ पर नयायेक इ से डेथक वातक्त नहां मानते ॥ 


नयवायया के मत स॒ प्रमाण का संख्या चारही साना गई हे | 


गौतम २. २. ९ खूतन्न में शंका उठाई हैं ।क झार दशना में इन चार 
के आतिरिक्त भर्थापत्ति, ऐतिवह्य, सम्भव और अमाव-ये चार ऑर 
प्रमाण माने हैं | जब किसी आदमी को बिना रोगादि के मादा 
देखा और साथही यद्द जानाकि यद्द आदमी दिन को नहीं 
खाता तो इससे यह मालूम हो जाता है के यह रातहा म॒ खाता 
है। इसी ज्ञात के कारण को अर्थापत्ति प्रमाण माना है। जिख बात 
के बिना किसी देखी हुई या खुती हुई बात-अथ-में कीइ अपाच - 
दोष-देख पड़ता हो उस बात का ज्ञान अथोॉपत्ति ज्ञान कहलाता 
| किसने कहा सो ठीक नहीं मालूम हे पर कोई बात लोगों में 
प्रसिद्ध हों जाती है--जैसे इस पेड़ में भूत रदता हँ--इसको लोगां 

ऐेतिहा ' माना है। किसी चीज़ में उनके टुकड़ों का रहना 
जिस प्रमाण से माना जाता है-जैस सेर में छटांकों का होना 
इत्यादि--उसको 'समव' प्रमाण माना दे | यहां पर अमुक वस्तु 
नहीं है यह ज्ञान जिस प्रमाण से होता है उसको अभाव प्रमाण 
माना है! 

अकसर लोगों ने लिखा है कि नेयायेकों ने इन प्रमाणों फो 
नहीं माना हे । जिन उपायों से किसी तरह का यथार्थ ज्ञान 
उत्पन्न हो उनको न्यायप्रिय नेयायेक प्रमाण न माने यह कब 
हो सकता है। इन चारों से जब कभी यथाथ ज्ञान उत्पन्न होगा 
तब ये ' प्रमाश  अवदय हैं। पर मामाँसक वेदान्ती तथा पोरा- 
जिकों से नैयायेकों का भेद इतना ही है कि इन्हों ने इनकों अपने 
कहे हुए चार प्रमाण ही में झनन्‍्तगंत माना है| अर्थापात्ते एक 
तरह का-व्यातिरेक--अजल्ुमान ी है । प्रत्यक्ष से अप्रत्यक्ष का 
शान किसी नियत सम्बन्ध द्वारा जो होता है वही अनुमान है। 
अरथापाते में भी आदमी का मोदा होना प्रत्यक्ष है इससे रात को 
खाना जो अप्रत्यक्ष दे उसका ज्ञान होता है। जब झादमी मोदा है 
तब खाता जरूर हे--यह खाना क्या रात को हो सकता दे या 
दिन में--दिन में यह नहीं खाता है--तो निरचय हे कि रात में खाता 
हे--यह एक तरह का अनुमान ही हुआ । ऐतिह्ाय से जो ज्ञान 
होता है सो यथार्थ या सत्य तभी होगा जब इसका प्रथम कहने- 
वाला कोई विश्वासपात्र अदमी होगा ! और ऐसी दशा में यह्द 
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' झ्राप्तोपदेश रूप शब्द प्रमाण ही होगा । जब कहने वाला 
झ्राप्त नहीं है तब उसके कहे हुए शब्द से सत्य ज्ञान ही नहीं हो 
सकता । किसी वस्तु के टुकड़े उसके साथ सदा रहते हैं यह तो 
व्याप्ति प्रसिद्ध ही हँ--फिर जब हमें सेर में छटांक का ज्ञान होता 
है तो इसी व्याप्तिज्ञान से उत्पन्न हुआ दै-यह शुद्ध अनुमान ही 
है । म्रभाव को सी अनुमान ही मानते हैं। यहां फल नहीं है” यह 
शान हम को तमी होता है जब यह समभक लेते ई कि याद फल 
यहां होता तो में अवश्य देखता-में फल को देखता नहों हू--इस 
लिये फल यहां नहीं हें - यह शुद्ध अनुमान हुआ | जिस चीज के 
रहने से भी में उसे नहीं देख सकता उसके अभाव का ज्ञान 
मुझे नहीं दो सकता | इत्यादि भसाध्य वातिक म॑ स्पष्ट [लेखा हे। 





(२) दूसरा पदायथे 
जाप 
कह | 

प्रथम पदार्थ ' प्रमाण ' का निरूपण हो चुका | यथाथे ज्ञान 
जिससे हो उसको “ प्रमाण कहते हें। अब यथाथ ज्ञान किन 
चीजों का होता दे उसका विचार हांगा | जिन चाीज़ां का यथायें 
ज्ञान हो सके वेही “प्रमेय -- प्रमाण के विषय--हैं। ऐसा 

प्रमेय ' का लक्षशा भाष्य पृ. २३ से स्पष्ट होता है। परन्तु गोतम 
ने ?, १. ७ सूतच में जो बारह प्रमेय गिनाये हैं उनले प्रायः अधिक 
ओर कितनी वस्तु हे जिनका यथाथे ज्ञान हों सकता हे--इस 
बात का विचार कर वातककार ने (प्‌. दे ) कहा है के प्रमेय 
पद्‌ से गातम का उन्हीं वस्तुओं से मतलब है जिनके यथाथे ज्ञान 
से अपवर्ग या मोक्ष भाष्त दो, और जिनके न जानने से या 
अशुद्ध शान से जन्म मरण खंखार में होता रह्दे । ऐसी वस्तु घेही 
बारह हैं ज़िनकों गीतम ने १. १. ७ सूत्र में गिनाई हैं। भाष्यकार 
ने ( पृ. २४) में कद्दा है-द्वव्य गुण कमे सामान्य विशेष और 
समवाय सी प्रमेय माने गये हैं । पर इनके भेद असंख्य हँ--हससे 
खूतकार ने उन्हीं वस्तुओं को प्रमेय कहा है जिनके ज्ञान से मोक्ष 
ओर अजान से जन्म मरणा होता है ये यो हैं-- 

(१ ) आत्मा--सब चीज़ों का देखने वाला, भाग करने वाला, 
जानने वाला, अनुभव करने वाला । (२) शरीर--भोगों का आय - 
तन--आधार । ( ३ ) इन्द्रिय--भोगों का साधन--जिनके द्वारा 
भोग दोता दे | (७) अर्थ--वे वस्तु जिनका भोग होता है। 
(५ ) बुद्धि->मोग । ( ६ ) मन--अन्तःकरण झथात्‌ वह भीतर 
की इन्द्रिय जिसके द्वारा कुछ चीज़ों का ज्ञान दो सकता है। 
(७ ) प्रहक्ति--बचन मन ओर शरीर का व्यापार। (८) दोष-- 
जिसके कारण अच्छे या बुरे कार्मों में प्रवुसि होती है। (<« 
प्रेत्यू्भाव--पुनजेन्म । (१० ) फल्च--खुख दुःख का संबेदन या 
झअनुभव। ( ११) दुःख-पीड़ा, क्लेश । (११) अपव्ग-दुःख से 
अत्यन्त--एक दम-समुक्ति । इन्हीं बारहों प्रमेयों को यथाथे जानकर 
आदमी यद्द समभतता. है कि इनमे किस का अपहण करना ओर 

श्द 


जन न्यायप्रकार 


किसका त्याग | फर इनक असग जा मसथ्याशान हूं उनकी वह द्र 
करता है। इस तरद्द अ्रज्ञान तथा मिथ्याशञान के दूर होने से 
अपवर्ग रूप परम पुरुषाय प्राप्त होता है | जितने पदाय गोतम ने 
प्रथम सूत्र में दिखाये हैं--जिनके ज्ञान से परम पुरुषार्थ कहा 
गया है--वे सब “ प्रमेय ' में अन्तगंत हैं । प्रमेय ही के ज्ञान से 
अपवग होता है, ऐसा भाष्य मं ( एू.२) स्पष्ट कहा है। प्रथप्त 
सूत्र में पढदाथों का उस क्रम से परिगणन किस मतलब से है सो 
इस अंथ के आरंस्स में विचार किया गया है। 


आत्सा । 
मिल जल अत मद वललिकर 

आत्मा सब का द्र॒ष्टा, सब का सोक्ता, खब का जानने वाला, 
सब का पाने वाला हे--ऐसा भाष्य (प्‌. २३) मे लिखा है। इसका 
अथ वाचस्पाते मिश्व ने तात्पयंटीका ( पृ. १७४१) मे या किया हे-- 
'सब का द्वष्टा --सुख ओर दुःख देनेवालो जितनी चीज़ें हैं उनका 
देखनेवाला । 'सब का भोक्ता -सब सुख दुःख का भोगने वाला। 
सबका जानने वाला--जजतनी चोज़े है सब खुख दुःख देती 
हैँ और आत्मा दी कुल सुख दुःख का भोग करता हे--इससे 
आत्मा सब चीज़ों का जानने वाला कद्दल्लाता हे। 'सब का 
पाने वाला --जब तक कोई चीज़ पाई या पहुंची नहीं जाती, तब 
तक उसका ज्ञान नहीं हो सकता, इससे सब का जानने बाला 
आत्मा सब का पाने वाला कहलाता हे | 


पेंसा आत्मा है | झब यह सन्देह उठता है कि आत्मा 
को दम प्रत्यक्ष देख नहीं सकते-तो क्या आत्मा है सो हमको 
केवल आप्तोपदेश वेद ही के भरोसे पर मानना होगा 
या इसमें ओर भी कोई प्रमाण हो सकता है। गौतम ने 
१।१। १० सूत्र में कहा हे कि आत्मा है यह बात अछु 
मान से सिद्ध होती हे । ऐसा मत भाष्यकार का है। पर न्याय 

जराकार से रूकऋर नवीन नेयाप्यकों तक सभी आत्मा को प्राय: 
प्रत्यक्ष सी मानते हैं। न्‍्यायमञ्जरी ( पू० ३३-३४ ) में कहा है वृद्धों के 
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मत से आत्मा अनुमेय है, पत्यक्षु नहीं । इस से यदि णेसा मान भी 
लें तो हानि नहीं । एर असल में जात्मा का प्रत्यक्ष ही मानना 
ठीक समभ पड़ता है। क्‍यों कि जितने ज्ञान होते हें उन सभों में 
आत्मा भी ज्ञातारूप से भासित दोता हे-ऐंसा भाष्यकार का मत 
है। इससे यदि प्रत्यक्ष ज्ञान में आत्मा भाखित होगा तो फिर इस 
का प्रत्यक्ष ज्ञान क्यों न माना जाय ? फिर आज हम एक चीज़ 
को देखते हैं, फिर चार दिन के वाद डसख्तरी चीज़ को देखते हैं तो 
हमको ऐसा ज्ञान होता कि है ' डस दिन जिस चीज़ को हमने 
देखा था उसी को में झाज देखता हूं! । प्रत्यक्ष ओर इस प्रध्यभिज्ञान 
में दोनों दिन का देखने वाला भी भासित होता है । इससे भां 
आत्मा का प्रत्यक्ष ज्ञान मानना उचित समम पड़ता । इसी मत 
का स्वीकार करके नवीन नेयायेंकों ने वेशेषिक मत के झनुसार 
आत्मा का इन्द्रियों का 'अथ माना है। 

इसका प्रत्यक्ष किस इन्द्रिय से होता है? इसके उत्तर में 
नवीन नेयायिकों ने मन को एक इन्द्रिय माना हे | मन ही से 
आत्मा ओर खुख दुःख का प्रत्यक्ष ब्रान होता हे। 

इच्छा-द्वेष-प्रयत्न-सुख-दुःख-ज्ञान ये ही आत्मा के अनुमान 
के साधन-चिन्ह- हेतु-माने गए हैं । जब कोई आदमी छकई 
चीज़ों को देख कर इनमें कौन दुःख देती है कोन खुख 
इसका विचार करता है तो सुख देने वाली चीज़ मुभफों मिले, ऐसी 
अभिलाषा उसके मन में होती हे ।  इसीकों इच्छा कहते हैं । 
यह इच्छा उसी को हो सकती है जो चीजों फो देखे और 
उनका विचार करे। चीजों फ्ा देखने वादा आत्मा ही है | 
जहां इच्छा दे वहां की चीजों के देखने वाल्ले आत्मा का अन्लुमान 
हो सकता दे । (२) इसी तरह यदि किसी चीज़ से द्वेष-हो तो 'मुभ्के 
बह चीज़ नहीं मिले ऐसी अभिल्लाषा भी चांजा के देखने वाले ढी 
को दो सकती हैं | इस से द्वेष से भी आत्मा का अज्ञमान होता है | 
(३ ) प्रयत्न या व्यापार दो तरह का होता है। किसी चीज़ को 
अहण करने का अथवा उसे त्याग करने का । श्रहदण उसी वस्तु का 
कया जाता है जिसले भ्रहण करने वाले को सुख की आशा हो 


ओर वही चीज त्यागी जाती है जिससे उसको दख का डर हो 


इसलिये प्रयत्न भी वही करेगा जिसकी इच्छा या देष होगा अर्थात्‌ 
जो चीजों को देख भाद्द कर उनके दोष गुण का विचार करेगा। 
इससे प्रयत्न से भी झात्मा का झज्ञुमान होता है। यदि एक एक 
वाद्धे या विज्ञान ही झात्मा होता तो एक एक चीज़ों का देखने 
वाला या विचार करने वाला कोई एक आत्मा नहीं हो सकता। 
(४ ) जब किसी चीज को पाकर हम यह जानेत हैं कि यह चीज 
खुख देने वाली है क्‍योंकि किसी समय में जब हमको यद्द मिली 
थी तो मुके सख इआ था--तो उस चीज के फिर मिलने पर सुख 
होता है | इसी तरह जिस चीज ने मुझे ठुःख दिया हे वह चीज़ 
जब मिलती हे तब उस दःख का स्मरण दोता हे ओर उस चीज़ 
क मलन पर दुःख हाता हैं। इसस दुःख भा उच्चा का द्वागा 
जिसने चीजजो को देखा हे, जो उनके स्वभाव की जानता है ओर गप 
दिन से लेकर आज तक एक रद्दा है । ऐसा एक आत्मा दी हो 
सकता है | इसलिये खुख दुःख से भी आत्मा का अ्रज्युमान दोता 
हं। (५ ) जब किसी चीज़ के ग्रहण करने की इच्छा होती है 
तब उस चीज़ को देखकर फिर दम यह विचार करते हें--क्या यह 
वद्दी चीज है जिससे मुझे सुख मिला था। फिर सोच कर ठीक 
करते द्वं--हां यह वही चीज है । इस तरह जो चीजों का ज्ञान 
होता है वह भी उसी एक को हो सकता दे जिसने चीज को देखा 
है, उससे सुख या दुःख भोग चुका है-इत्यादि | एक ऐसा झात्मा ही 
दो सकता है। इस तरद ज्ञान से भी झात्मा का अनुमान होता है। 

इससे यह सिद्ध हुआ कि यदि एक आत्मा न होता तो जो चीजों 
फो देखता है, इनस सख या दुःख भोगता दै, इन बातों को स्मरण 
रखता हँं--इसके अजुसार इच्छा द्वेष रखता हें“-इनके अनुखार 
व्यापार करता ह--ऐसा कोई होता ही नहीं। फिर ज्ञान इच्छा 
वत्यादि जितनी बाते प्रति दिन पाई जाती हें>-इनका होना सम्भव 
नहीं होता । 

मानस के इन्द्रिय होने मे नाना प्रकार के मतमतान्‍्तर हैं। 
इससे मानस को प्रत्यक्ष भी सब लोग नहीं मानते । इसलिये 
आत्मा का मानत्र पत्यक्षु मानते. हुए भी न्यायमंजरी- 
कार ने अन्त मे [सद्धान्त किया है कि सब बातों फा विचार करने 


न्यायप्रकाश ! हे 


पर आत्मा का अजुमेय ही मानना युक्तिसगत ज्ञात होता दै। 
अनुमेयत्वमेवास्तु लिंगेनेचछा दिनाउध्त्मनः ( पृ. ४३७ ) | 

आत्मा है यह तो सिद्ध हुआ | झब यह शंका उठती हे कि 
शर्सर ही झात्मा है, या इन्द्रिय, या मन, या बुद्धि, या इन सभो का 
सघात--इन से से मिल कर बना हुआ कोइ पदाथ आत्मा है--- 
या वह इनसे अलग कोई अपूर्ब ही पदार्थ है। बोद्धों ने सब चीज़ों को 
चुणशिक माना है। इससे उनके मत से आत्मा कोई .स्थिर पदाथ 
नहीं है। वे व॒ुद्धादिलतान ही को आत्मा मानते हैं | इस ज्ञणिक- 
वाद फा खडन न्यायमंजरी में ( पृ० ४५३-७४६७ ) किया है । शरीर 
इन्द्रिय इत्यादि पदार्थों सं अलग एक'अपूर्व है। पदाथ आत्मा हे- 
ऐसा नेयायिकों का सिद्धान्त हें-(गोौतम खूत्र-३।१-११-२१७, ) । 

(१ ) इसके साधन में पहिला हेतु ३१।१-३ सखूच्रों में कहा 
हैं। एकद्दी चीज को हम आँख से देखते हैं ओर हाथ से छूते 
भी हैं, जब ऐसा होता है तब में समझता है कि जिस चीज को 
में ने देखा उसी को में ने छुआ | इससे साफ क्वात होता है कि 
देखेत वाला ओर छूने वाला एकही है । यादि इन्द्रिय देखता या 
छता ता दोनों ज्ञान दोनों इन्द्रिय के होते | किसी एक का ज्ञान 
ये दोनों नहीं समझे जाते । इससे यह सिद्ध होता है कि इन्द्रियों से 
अलग ही कोई एक हैं जिसको चीजों का ज्ञान होता है। वही ज्ञाता 
आत्मा हैं। 

(२) शास्त्रों में कहा है ओर बोद्धों ने स्वीकार किया है कि किसी 
जीव को मार डालने से पाप हा।ता है| वस्तुत:ः जीव--आत्मा--मारा 
नहीं जा सकता दे तथापि शास्त्रों में जिस द्विसा को पाप बतलाया 
हैँ सो झात्मा का आश्रय जो शरीरादि उसके नाश करने ही का नाम 
हूँ । मगर मार डालने वाल के शरीर-इन्द्रिय-बुद्धि इत्यादि से मिन्न 
कोई स्थिर वस्तु अनक जन्म तक रहने वाला आत्मा नहीं होता 
जसा कि बोद्धों ने माना है । उनके मत से सभी वस्तु क्षणिक है, 
चतरस्थायी कुछ नहीं--तब मारने से पाप किसको होता । जिसने 
मारा सो एक क्षण के बाद नष्ट हो गया, फिर बद् पाप हुआा तो 
किसको हुआ । पर पाप होता है सो शास्त्र में कहा है। इससे 
मानना पड़ता हे कि जीव को मारने वाला ओर मारने के पाप 


री 


का सांगी कोई एक चिरस्थायी वस्तु है। वही वस्तु आत्मा है 
( सूत्र ३१४ ) । 

(३ ) किसी चीज्ञ को दाहिने हाथ से एक समय किसी ने 
छुआ | फिर थोड़ी देर के बाद बायें हाथ से उसी चीज़ को छकर 
वह यह जान लेता है कि यह वही चीज है । याद इन्द्रिय ही 
छूने बाली ज्ञाता होती तो दोनों वस्तु की छूने वाली तो इन्द्रिय एक 
नहीं थी फिर यह पहचान केसे होती ? इससे सिद्ध होता है कि 
इन्द्रिय के दो रहने पर भी असल ज्ञाता-छून वाला एकद्दी है। वही 
एक आत्मा है। ( खूज० ३।१। ७ )। दोनों हाथ मिल कर एक ही 

स्पशे ' इन्द्रिय है या दोनों आँख मिल कर एकही “चत्ष' इन्द्रिय 
हैँ ऐसा नहीं माना जा सकता क्योंकि यांदि ऐसा हाता तो एक हाथ 
कट जाने से वा एक आँख के गिर जाने से वे इन्द्रिय एक दम नष्ट 


होजातीं ओर एक हाथ या एक आल से कुछ काम नहीं हो सकता | 


(४ ) जब में पका आझाम देखता हू तब उसके स्वाद का स्मरण 
होता है और मुंह मे पानी भर झआाता है । अर्थात्‌ देखी गई चीज़ 
पक इन्द्रिय--आँख-+ले और उसका विकार हुआ दूसरी इन्द्रिय- 
जिह्दा-में । इससे भी ज्ञात होता हे कि दोनों इन्द्रियों के द्वारा जो 
ज्ञान हुआ हें-आज का फल देखना ओर पहिले कभी फल खाना 
इत्बादिं सब का ज्ञाता एकही हे । ( सूत्र ३११॥१२ ) यदि यह कहा 
जाय कि एकही चोज का नाना प्रकार का ज्ञान-स्मरण इत्यादि- 
मन के ही माने जा सकते हैं, इनसे आत्मा की सिद्धि नहीं होती 
तो इसके उत्तर में सूत्रकार ने (सू० ३। १ । १७) कहा हे कि 
झभी मेरा इतना ही कहना है कि कुल ज्ञानों का 'ज्ञाता ' कोई 
एक दे । यदि उसका नाम आप “आत्मा ' न कह कर “मन 
ही कहे तो मेरी कुछ हानि नहीं । एक ज्ञाता सिद्ध हुआ उसी 
ज्ञाता करों हम आत्मा कहते है| 

इन देतुशं से बोद्ध मत का तो खडन हुआ । अर्थात्‌ चशभड़ी 
आत्मा नहीं है सो सिद्ध हुआ | चावोकों ने तो जन्म से मरण तक 
एक अनुभविता ओर स्मतो माना है । इस मत से भात्मा मरणा के बाद 
नहीं रहता मरण ही से उसका नाश होजाता है। इसके विरुद्ध 
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आत्मा का ननित्यत्व--जन्म जन्मान्तर में रहना-१<४ से लेकर २७ 
सूत्र ठक सिद्ध किया है। 
(५) जब बालक का जन्म होता है तो थोड़े ही दिनों में-जब 
तक कोई भी छुख या ठुभ्ख का कारशा उपस्थित नहीं हीता तभी 
उसको खुख दुःख हणे शोक होने रगता है | चारही दिन का 
बालक विछोने पर पड़ा पड़ा हँसता है। हँसना बिना खुशी के 
नहीं हो सकता | यह खुशी कहाँ से आई ?इस जन्‍म में तो कोई 
खुश होने का कारण अभी तक हुआ ही नहीं । इससे यह्द स्पष्ट 
ज्ञात होता है कि पहिले जन्म में जो कुछ खुशी की बातें उसके 
अनुभव हुई हैं उन्हीं के संस्कार वा बासना के बल से स्मरण 
डसको होता है और इसी से वह हंसता है । इसले यह सिद्ध दोता 
है कि काई वस्तु जो इस बालक के शरीर में है उसका पहिले भी 
जन्म होगया है ओर उस बार के जन्म के ज्ञानों का स्मरण इसको 
अब हो रहा है | शरीर इन्द्रियादि तो यह वस्तु नहीं हो सकते । 
इससे इनके अतिरिक्त कोई स्थायी वस्तु है, यह मानना पड़ेगा । 
(सत्र ३। १।१०.))। इसका संक्षेप न्‍्यायमज़री में या कद्दा हे (पृ.७७०) 


तस्मान्मुखविकासस्य हुणा, हषेस्थ च स्छतिः | 
'स्मुृतेरनुसवों हेतु, स च जन्मान्तरे शिक्षोः ॥ 


(६) फिर जन्‍म होते हो ब!लक को दूध पीने की आभिलाषः 
होती है । यह झभिलाषा तभी हो सकती हे जब पहिले इसका 
दूध पीने का अफ््यास रहा हो। इससे इस बालक के शरीर मे 

सी बस्तु का होना सिद्ध हाता हे ज्ञिसका पहिले भी जन्म छुआ है | 
आर वही पूरे जन्म की बातां का स्मरण करके दुध पीने को 
इच्छा करता है। यही वस्तु आत्मा है। (सूत्र, ३! १। २२ )। 
प्रवात्तिमात्र के प्रति इष्ट्साचनताज्ञान कारशा हें । अतएच 
बालक की स्तनपान मे प्रद्धत्ति के प्रति भी जन्मान्तरीय इषश्टससाधन 
ज्ञान कारण मानना पड़ता हे। ताहश ज्ञानाश्रयरूपेण आत्मा 
सिद्ध होता है ! 

(७) हम देखते हैं कि जिस आदमी को राग बिलकुल नहीं है 


हू" किक 


उसका जन्म नहां हाता-+जसका राग हे उसी का जन्म होता 
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है । अर्थात्‌ जन्म होने के पहिले किसी चीज की कामना जब होती 
है तभी उस कामना की पूर्ति के क्षिण जन्म होता हे। इससे 
कामना वाले जन्म के पाहिले कोई बा-ओर वह अपने शभागे के 
प्नुभावों को स्मरण करके ही खुखदायी वस्तुओं की कामना 
करता द्वे-पह झवश्य स्वीकार करना पड़ेगा । इससे भी आत्मा 


का पुनर्जन्‍्म सिद्ध होता है। (३।१। *५ ) 


(८) फिर हम यह भी देखते हैं कि जितने मनुष्य संखार में हैं 
उनके स्वभाव में, अवस्था में, बड़ा भेद है। कोई खुशील सदाचारी 
है-कोई दुश और दुराचारी है-कोई गरीब है और कोई धनी है- 
इत्यादि । इस भेद का कारणा कया है? पूवे जन्म में जो कर्म 
किए गए हैं उन्हीं के कारण! इस जन्म के स्वभाव अवस्था 
इत्यादि होते हैं। इसकों छोड़ ओर कोई कारण इस भेद का 
नहीं हो सकता । एक दो काल में उत्पन्त हुए 
यमज़ भाइयों के स्वभाव में और घन लाभ आदि में बड़ा सेद 
होता है । यद सब बिना पूर्वजन्म कृत कर्मों के माने नहीं ठीक 
समझा जा सकता । इसके विरुद्ध प्राय: यह कहा जायगा के सब॑ 
से पद्दिलि जो संसार हुआ होगा उसमें आत्मानों में भेद केसे - 
इुआ-उसके पहिले तो कोई जन्म नहीं था फिर आत्माओं के 
किन कमभों के फल वे भेद हुए होंगे । इसका समाधान यह कहा 
जाता है कि यह संखार चक्र अनादे चला आता है। सृष्टि का 
आदि जो शास्त्रों में वर्णित हे सो प्रति कठ्प की सबष्टि का आदि 
है। इससे कब्पादि में जो भेद है सो पूर्च कढ्प के कर्मा के फल 
से होते हैं। ऐसा ही कल्प कल्पान्त९' से सम्बद्ध अनुस्यूत एक 
आत्मा है सो सिद्ध होता है। जो आत्मा अच्छा काम करता है 
उसको उससे घम होता है, जो बुर काम करता है उससे अधम 
द्योता है | यही घमे अधम बीज की तरह झात्मा में लगे रहते हैं 
झोर आंगे जाकर इसी जन्म भेया आगे के जन्‍म में इन्हीं बीजों 
के फल खुख दुख: सुशीलता दुस्वभाव इत्याद हीते हैं। यदि 
जन्म जन्मान्तर में वतेमान एक आत्मा नहीं होता तो ये बीज रूप 
घमे अधमे कहां रहते और इनका फल उन आत्मा ही को कैसे 
होता जिन्‍्हेंने वैसे कम किए होंगे । (न्यायमञ्नरी) पृ. ४७ १-४७३ 
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आत्मा के कई जन्म होते हैं यह जिन देतुओं से सिद्ध होता 
है उन्हीं से यह भी सिद्ध द्वोता है कि आत्मा नित्य है | अथांत 
से इस जन्म की बातों से इससे पद्दिले का जन्म सिद्ध होता है 
सेही इस जन्म मे हुई बातों से अग्निम जन्म सिद्ध द्वागा | क्याके 
जन्म न होगा तो इस जन्म के किए हुए कम का फल कब होगा ? 
जन्म छेने वाले के पूषे जन्म के किये हुए कमा ही के अनुसार जब 
जन्म सिद्ध हुआ तब झआात्मा नित्य है सो भी सिद्ध दोता हे । 
इस सब का संक्षेप तात्पय यह हे कि चीजों का देखने वाला 
झौर उनका स्मरण करने वाला कोई एक ही वस्तु है यह अवश्य 
मानना पड़ता है। यद्द एक वस्तु ऐली होंगी जो कि देखने के समय 
से ब्ेकर स्मरण के समय तक अवच्य स्थिर रहेगी। कभी कभी 
पेसा देखा जाता है कि बीस पच्चीस बरस पहिले की देखी हुई 
चीज़ का आज स्मरण होता दे। इससे यह एक वस्तु बरसों 
तक स्थिर रहने वाला अवश्य होगा । यह एक वस्तु शरीर नहीं 
हो सकता क्योंकि शरीर दस बीस बरस तक एक नहीं बना रहता | 
यह इन्द्रिय भी नहीं दो सकता क्योंकि एक इन्द्रिय की देखी छुई 
चीज़ दूसरे इन्द्रिय से नहों अजुभूत हो सकती दे | देखा हमने 
आंख से, फिर दस बरस बाद स्मरशा करेंगे दूसरे इन्द्रिय दी 
से, ऐसा नहीं हो सकता | इससे अनुभव ओर स्मरणा दोनों का 
करने वाला इन्द्रय नहीं द्वो सकता। ( तात्पयंटीका, पृ, १७२ ) 


आत्मा अनेक हे। वेदान्तियों की तरद् नैयायिरकों ने आत्मा 
को एक नहीं माना है । यह नन्‍्यायमंजरी ( पृ. ५५८ ) में स्पष्ट 
कहा हे | ओर सूत्र १ । १। १० से भी स्पष्ट सूचित होता है | जब 
इच्छा छ्वेष प्रयत्न सुख दुःख आर ज्ञान ये दी आत्मा के चिह्न हैं, येही 
इसके गुण हे, तो फिए एक आत्मा कहां से होगा ? इच्छा छेष 
इत्यादि तो अलग पाये जाते दे | हम इच्छा करते हैं कि मिठाई 
खाये, मेरा मित्र खटाई खाने की इच्छा करता है। मुझे सुख है 
मेरे मित्र को दुःख है । इन सब बातों से यह स्पष्ट है कि आत्मा 
झनेक हे | इसी स नेयायिकों का मत दे कि आत्मा अनेक हे, यह 
बात प्रत्यक्ष सिद्ध हे । 

जो आत्मा संसार को रचता दे वह इश्चर हे । इसका निरूपणा 
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गोतम ने चतुर्थ अध्याय के प्रथम आहिक में किया है | 
ईश्वर या ब्रह्मा के शरीर ही से जगत्‌ की उत्पात्ते है या स्वत- 
न्त्र इश्चर दी ससार का कारण हें, इन दाना पक्षा का २० सूत्र तक 
खंडन करके २६ सूत्र में गोतम ने अपना सिद्धान्त बतलाया है। 
परन्तु जिस ढंग से ये खूत्र पाण जाते हैं उससे सूचित होता है 
कि यह सिद्धान्त गौतम का नहीं है । मताच्तरों में इस मत का 
निरूपण पाया जाता है । ओर इन मतान्तरों को भाष्यकार ने 
प्रवादुकानास्थवाद कहां दें | यद्याप वातकनक्षार कहत हूं क्लि 
यह लिखान्त गोतम का ही है | इस मत का साश्ंश यह है। इश्चर 
जगत्‌ का निमित्तकारशा है| परन्तु स्वतन्ञ्र नद्दी | सखार मे जन्म 
लेने वाले जितने जीव हैं उनके पहिले के कर्मों के अनुसार ईश्वर 
संसार में पदार्था को उत्पन्न करता है। जब जीवों के घर्म के फल 
के भोंग का समय आता है तो उनके खुख के अनुकूल पदार्थों को 
झोर जब अधम के फल दुःख के भोगने का समय झाता है तब दुःख 
देने वाल पदार्था को, इश्वर उत्पन्न करता है | इश्वर का ज्ञान केवल 
आगम से होता है, प्रत्यक्ष अनुमान तथा शब्द इन प्रमाशों से इंश्वर 
अतीत है। वह इन प्रमाणों से नहीं जाना जा सकता। इससे इंश्चर का 
अस्तित्व स्थिर करना असम्भव है, ऐसा भाष्य में लिखा है (३-२०१) 
परन्तु वा।तिक में कहा हेकि इश्वर है, इसमें यही प्रमाण है कि 
प्रकृति या परमाशु सब अचेतन है | इससे इनका पहिला व्यापार 
बिना किसी चेतन की प्रेरणा से नही हो सकता, बिना चेतन की प्रवृत्ति 
यदि रहे भी तो ऐसी प्रद्माथि बराबर होती ही रहेगी, कभी 
होगी कभी नहीं ऐसा नहीं हो सकेगा। इनके व्यापार फे बिना 
कोई चीज बनही नहीं खकती।| इसी ले यह छसिद्ध हो गया है कि 
प्रकति या परमाणु, जो कुछ संसार का समवायिक्वारणश माना 
जाय, इनका प्रवतक कोई नित्य ज्ञान क्रियाशाक्ते वाला चेतन 
झवश्य है। इसा का नाप इच्चर हूं । जीव आत्माओं ही का ऐसा 
प्रधघतेक नहीं मान सकते क्योंकि यदि ये प्रवर्तक होते तो ये 
अपने को दुःख देने वाले पदार्थों को नहीं उत्पन्न होने देते। 
जीवों के घम अधमे के झनुसार इंचचर साष्टि करता है । इस 
पर एक शंका यह होता है के इद्वर का व्यापार क्यों होता हे 
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प्रयोजन, किसी मतलब ही से चेतन की प्रद्माति होती है | इंश्वर 
किसी बात की आकांजा नहीं हो सकती जिसके पूण करने 
ये उसका व्यापार होता, फिर इंद्वर किस मतलब से सृष्टि 
रता है । इसका समाधान वाचस्पाति मिश्र ने यह केया 
कि जगत्‌ की सश्टि करने में इंश्वर का स्वाथ कारण नहा हैं, 
दूसरे जीवों के ऊपर कृपा करके दी बद्द स्रष्टि करता है। इस पर 
यह शेका हो सकती हे कि यदि कृपा ही से स्वृष्टि होतीं तो सलार 
में फिर सुखही सुख होता, दुःख कभी नहीं होता । इसका 
उत्तर यह है कि धम से खुख अधर्म ले दुःख, इस न्याय का उलटना 
इंश्वर का काम नहीं है। ज्ञो अधमे करेगा डसको दुःख अवदृय 
होगा । इसका कारण इतना ही है कि जो जैसा धर्म अधर्म कर 
आया है उसी के अनु सार सुख दुःख वह भोग करेगा | कम या 
बेशी नी | इसी से सृष्टि के आरम्भ ही में इंद्बर का व्यापार होता 
है, ऐसा मानना श्रम है। नित्य दर दम इंदवर का व्यापार हो रहा है 
( वार्तिक पृ० ४७१ )। 

जीव आत्माओं की तरह इंइवर में भी संख्या, परिमाण, पृथकत्व, 
संयोग, विभाग, वुद्धि, इच्छा, प्रयत्त ये सब गुण हैं। भद इतना 
' ही है कि ज्ीवात्माओं में ये खब गुश अनित्य हैं, इंश्वर के नित्य । 
जीवात्माओं में अधमे, अज्ञान, प्रमाद इत्यादि दोष बतेमान हैं ओर 
इश्वर में ये नहीं हैं | इंशचर में धर्म, शान समाधि और अझशिमा 
लाधघेमा महिमा इंशिता इत्यादि शुण है। जीवात्माओं का ज्ञान 
बुद्धि आनित्य है, इश्वर के नित्य हैं | इंश्वर के गुण के विषय में 
न्याय मजरी ( २०१ ) मं यो लिखा है-- 

इंश्वर सर्वेज्ञ हे, उसका ज्ञान नित्य है, सभी इसके प्रत्यक्ष ही 
नित्य हैं, सकल विषय में इद्बर का ज्ञान एकह्दी हे, दुःख छेष 
सस्कार को छोड़ ओर सब आत्मा के शुण इंश्वर में हैं, पर सभी 
नित्य 6 । धरम इनस हैं सा मान लेने मे कुछ हाने नहीं हे! छुख 
नित्य हु, इच्छा भा नत्य हू प्रयत्न आर ज्ञान भा नित्य हें। इंश्वर 
का शरार नई द ( एू० २०२ )। इससे आत्मा के जितने अच्छे 


शुण ६ सभा इच्च र सम हू | इसा स॒ इंद्र की एक आत्मा-वेशष 
माता हे | 
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इशइ्वर में भी घमही के भाव से अणिमादि अनित्य गुण 
ई-पऐेसा भाष्यकार ने कहा हे (१०२०१) पर बाचस्पाति 
मिश्र कहते हैं कि वास्तव में इंश्वर के धर्म अधर्म नहीं हैं, उनकी 
जितनी क्रिया होती है सब उनकी ज्ञानश्वक्ति ओर क्रियाशक्ति के 
प्रभाव से ओर थे दोनों शक्तियां नित्य हैं | वार्तिक ( पृ० ४६८ ) 
में लिखा है कि इंइवर को धर्म नहीं है | इंइवर के शान ओर इच्छा 


अव्याहत हैं ।' 





न्यायप्रकाश | घ्क्डें 


दूसरा प्रमेघ--शरीर 


आत्मा का जन्म अनादि है ओर बराबर होता जायगा ऐसा 
कट्द आये है | जन्म तभी होता हे जब आत्मा को किली शरीर 

सम्बन्ध होता है ! अर्थात्‌ शररीरभ्रहशाही जन्म है। शरीर का 
अचद्वण भी पू्वे जन्म में किये हुए कर्मो के द्वारा खुख या दुःख के 
भोगने द्वी के किये होता है।फिर आत्मा के जितते खुख दुःख 
होते हैँ सब इन्द्रियों ही के द्वारा ओर ये इन्द्रियां शररीरही में 
रहते हैं | इससे शर्ररही सब खुखों का और वुःखें का निदान 
है । इसी से आत्मा के अनन्तर दूसरा प्रमेय 'शरीर बतलाया गया 
है। शरीर क्‍या है, इसके कया छक्तुण हैं, इत्यादे विचार गोतम 
से १। १। ११झआर ३।१। श्८, सूत्रा म॑ किया है| 


चेष्ठा इन्द्रिय ओर अथे के आश्रय या झाधघार को शर्शीर 
कहते दे । जिस पदार्थ से खुख दोने की आशा दे उसके लेने के 
लिये, ओर जिस पदाथे से दुःख की सम्भावना है, डसको दूर 
करने के बिये जो मन्नुष्य व्यापार करता है उसी को 'चेष्ठा 
कद्दते है । सूत्र तथा भाष्यकार ने ऐसा ही कहा है । यह छक्षण 
प्राणां मात्र के शरार में तो लगता हो हैं, इत्षादं म भा लग 
सकता है, क्योंकि वृद्ध मं भी इस तरह के व्यापार पाए जाते 
हैं। जिस तरफ धूप रहती दे उस तरफ वृक्ष अधिक फैलता हे । 
लता के पास एक खूटा गाड़ दीजिये तो कुछ ही हुई भी लता 
उस पर चढ़ जायगी। इससे यह ज्ञात होता दे कि बृतक्त यही 
समझ कर अपना शरीर उच्च को फेलाता है कि उधर मुझे 
खुख मिलेगा । इससे सुख देने वात्चब पदार्थ के अदण करने का 
व्यापार यहाँ भी पाया गया तो यह भी चेष्ठाश्नय “ शरीर दुआ | 
पर वाचस्पति मिश्र ने ( तात्पय पृ० १७७) साफ़ कद्दा है कि 
वृक्षादि के शरीर में यह लक्षण नहीं लगता क्योंकि उनका 
व्यापार खुख्रप्राप्ति के लिये या दुःख हटाने के लिये नहीं होता, 
झोर यहां पर ' शरीर ' पद का मनुष्यशरीर दी से मतलब हे। 


नाक 


बातक म कहा है ।क सूज ३।१॥। रुप मे शणर का पाथबव 


फोक्क.. फ.. $, का 


( पृथिवी का बना इुझ ) बतलाया है । यदि देवताओं के शरीर से 
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मतलब होता तो ऐसा! न कहते, क्योंकि देवताओं के शरीर 
जलन अग्नि वायु इत्यादि के भी दवोते हैं । 
शकरमिश्र ने वेशषिकसूजो पसकार (७।२४५॥।) में कहा 

है कि असल में वृत्तों के भी शरीर है, परन्तु इनमें चेश्ला इन्द्रिय 
इत्यादि स्पष्ट नहीं देख पड़ते इससे इनका शरीर नहीं कहलाता । 

इन्द्रियों का आश्रय सी शर्ररही है । इसका अर्थ वार्तिककार 
कुछ बचाकर-करते हैं। आश्रय पद ले यहां आधार नहीं लेते | 
क्योकि शरीर आधार तभी होता जब वद्द इन्द्रियों का समवायि 
कारण दोता | ओर इन्द्रियां का तो कारण हो भी सकता है, 
परंतु मन ओर ओज ये दो इन्द्रियां नित्य माने गये हैं। इससे इनका 
कारण नहीं हो सकता | इससे शरीर को इन्द्रियां का आधार नहीं 
कह सकते । इसलिये “ शरीर इन्द्रियों का आश्रय दे ' ऐसा कहने 
का यह मतलब है कि शरीर की अवस्थाओं के अजुसार इन्द्ियों 
की अवस्था होती है-जब शरीर पुष्ठ होता है तब इन्द्रियां भी अच्छी 
दशा में रहती हैँ और जब शरीर में द्वानि पहुंचती दे तब इन्द्रियों 
में हास दोता है । “ जो आदमी देश काल झोर अपनी अवस्था 
के अनुसार पथ्याभाजन तेलमदंत ओर कसरत से अपने शरीर 
को अच्छी दशा में रखता है उस आदमी की इन्द्रियां माधिक 
बलवान ओर शुद्ध होती हूँ उस पुरुष की अपेक्षा जो कुपथ्य 
भोजन ओर आल्ञस्य इत्यादि से शरीर को बुरी हालत में रखता 
हैं ( न्‍्यायमज्जरी पूृ० ४७४ ) | 


अथ का भी आश्रय शरीर है | यहां अथे पद से गन्ध, रस, 
रूप, स्पश, शब्द विवक्षित है| इन्हीं करे अनुभव से सुख दुःख होता 
हैं इ७्स थे अथ कदलाते हैं. ( खूत्र १। १५। १७४ )--इखका भी 
आश्रय शरोर है| अर्थात्‌ इनसे ज़ब इन्द्रियों फा सम्बन्ध होता है 
उस सम्बन्ध से उत्पन्न सुख दुःख उसी आत्मा को होता है जिस 
का शरार हैं। शरोर के रद्दने हो से रूप रख इत्यादे से सूख दुभ्ख 
द्ोता है । शर्रर न हो तो इन अर्थां के रहते भी इनका अनुभव या 
उनसे सुख दुःख आत्मा को नहीं होता | इसी से शरीर रूप रस 
इत्यादि अर्थों का झाश्रय कहलाता है | 

शरीर ही सब सुख दुःणों के अनुभव की जड़ है । इससे वह 


न्यायप्रकाश ! प्र 


देय है। अर्थात्‌ यदि मनुष्य मुक्त होना चाहे तो उसका शरीर से 
छुटकारा पाना ही इष्ट होंगा। क्‍योंकि सुख दुःख के भाग का घर 
ही शरीर है । यह जब तक है तब तक भाग से छुटकारा नहीं । 
और जब तक भोग हैं तब तक मुक्ति अशवम्भव है। इसी लिये 
शरीर कया है सो ज्ञान मुक्ति के लिये आवश्यक दोता है। है 

यह शर्रर किन चीज़ों से बना है ? कुछ लोगों का मत है कि 
४रीर पृथिवी जल घायु आग्नि आकाश इन पांचों भूतों से मिल कर 
बना है | शरीर में यदि पृथिवी का अंश नहीं दोता तो इसमें गन्ध 
- नहीं होता | यादि जल का अंश नहीं होता तो शर्रर में जो आदंता 
देख पड़ती दे सो नहीं दोती, यदि वायु का अंश न होता तो श्वास 
| प्रश्वास नहीं होता, यदि आग्लि का भंश न होता तो जष्णता वा 
अन्न का पचाना न होता, यादि आधाश का अंश न होता तो शरीर 
के भीतर जो कहीं कहीं खाली है सो नहीं होता । 

शरीर की उत्पत्ति ती इसका किस कारण से हाता दे सो विचार 
सूद्र ४७-२-११ में किया दे । नेयायिकों का सिद्धान्त ऐसा है। 
अनेक झात्माओं में वर्तमान जो धमं ओर अधम के संस्कार तिलके 
पीरपाक का अवसर-झथोत्‌ उन थम्म ऋधमों के फल भोगने का 
अवसर--जब आता है तब उस भोग के अनुकूल शरीर उत्पन्न 
करने की इच्छा इंश्वर को होती है। डसी इच्छा के प्रभाव से 
परमाणुओं में चल्लन पेदा दोंती है ।इस चलन से परमाणशुओं में 
परस्पर संयोग होकर द्यणुक बनकर तसरेणुकार्दक्रम से समग्र 
शर्गर तयार दो जाता है | 

नैयायिकों के मत से शरीर पांच भूतों से नहीं बना दे। 
सूत्र ३। १। रप्र्ह में कहा है की शरीर प्ृथिवी ही से 
बना है। अर्थात्‌ शरीर केवल पृथिवी के परमाशुझओ के मिलने 
से बना है । इनका कहना दे कि शरीर यदि पृथिबी और जब्ब 
या अन्य भूतों के परपाशाओं ऊ मिलने से बना होता तो इसमें 
गन्घ नहीं हो सकता । क्योंकि गन्ध पृथिवी ही में पाया जाता है । 
झोर जब दो तरह की दो शुण वाली चीजों के मिलने से कोई 
तीसरी चीज बनती है तो उन दोनों चीजों का जो प्रधान शुण हे 


ता 
वह उस तीखरी चीज़ में नहीं पाया ज़ा खकता।! जैसे लाल 


५ ज॥१ १०४५ 


डु 
में 


| 
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झोर पीछा पानी झगर साथ मिलाया जाय तो पानी का रंग न 
तो लालदी रहेगा ओर न पीला | एक तीखरी ही नारंगी का रंग 
उस जल में हों जायगा | इसी तरह यदि पृथिवी ओर जल पर- 
माणुओ के मिलने से कोई चीज़ बनंती तो उस चीज़ में न तो 
गन्ध ईी पाई जाती ओर न जल के गुण ही, एक विलक्षण तीसरा 
ही गुण डसमे होजाता | इसी तरह और भी किसी दो या झाधिफ 
भूतों के परमाणुआ के मिलने से जो कोई चीज़ पैदा हीती 
तो उनमें इनके गुण जो शब्द स्पशे रूप रस गन्ध है इनसे 
बिलत्षुणही कोई गुण उस चीज में पाया जाता। परन्तु हम स्पष्र 
देखते हैं कि शर्सर एक कठोर पदाथ है और उसमें गन्ध एक 
प्रधान गुण हे--इससे यह स्पष्ट ज्ञात होता हे कि यह शरीर 
आवलश्य हा पस भूत ब्द्र परमारुओअ। का ममत्नन सर बना ह जिनपर 
कठिनता और गन्ध ये दोनों गुण हैं| ऐसा केवल प्ृथिवी भूत हैं। 

अब यह शंका होती है कि यदि शरीर पृथिवीपरमाणा से 
बना दे तो शेत्य इत्यादि जल्ादि भूत के जो चिह्न इसमें पाये 
जाते हैं वे कहां ले आए । इसका समाधान यह है कि यद्यपि 
शरीर प्राथवी के परमाणुओं से बना है ओर इसका समवादयि 
कारण पृथिवीपरमाणशु ही है, तथापे और चार भूत जल, वायु, 
झग्नि, आकाश भी इसमें सहकारी कारण होत हैं। जले दीवार 
मिद्ठी ही की बनती है, मिट्टी ही उसका समवायि कारशणा हे, 
परन्तु पानी चूना, इत्यादि भी उसमें सहकारी कारण दोते हैं। 


शरीर पृथिवीपरमाणशु से बना है इसमें श्रति भी प्रमाण दे | 
गग्निषोमयाग मे जब पशु को मप्रते दे तब उसके एक एक अंग 
को अपने अपने समवायिकारणा में लीन हो जाने के सूचक मन्त्र 
कहे जाते हैं। ' चक्तुरिन्द्रिय खूये में जाय इत्यादि कह कर 
४ शरीर तुम्हारा पृथिवी में लीन हो जाय ऐसा कद्दते हैं । इससे 
स्पष्ट हे कि शर्रर का समवायिका रणा पृथिवी ही है | 

एक एक आत्मा का अधिष्ठानरूप शरीर केछे उत्पन्न द्वोता दे 
सो सूत्र २. २. द२-६३ के भाष्य में लिखा दै। पू्वे जन्म में किये 
हुए कर्मों के अनुरूप शरीर उत्पन्न होता हे। इस जन्म में जो में 
कम करता हूं उससे मेरी मात्मा में घ्म अथरम रूप संस्कार उत्पन्न 
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होता है इन्ही संस्कारों के द्वारा अगले जन्म में मेरा सख दुःख दोने 
वाला दे, इसी से वेसे सुख दुःख _भोगने के योग्य शरीर की 
उत्पत्ति इन्हीं संस्कारों फ द्वारा होती है| इन्द्दी संस्कारों के द्वारा 
पृथिव्यादि द्वव्य संघटित द्वोते हैं, इन्हीं से मेरा दूसरा शरीर बनता 
है। प्रायः लोगों को ऐसा विद्वास दें कि स्त्री पुरुष के सेयोग से 
शरीर की उत्पत्ति होती है। परन्तु यदि ऐसा दोता तो जब जब 
ऐसा सयोग दोता तब तब हर बार शरीर उत्पन्न होता | पर ऐसा 
नहीं होता । इस लिये स्वीकार करना पड़ता है कि स्त्री पुरुष 
संयोग के झतिरिक्त अवश्य और कुछ कारण है। यह फारणा शरीर 
प्रदण करनेवाली झात्मा का पूर्व कर्म है । इसी के दवारा शरीर 
बनता है (सूत्र ३, २, ६८-६६,)। फिर अगर केवल स्त्री पुरुष संयोग 
द्वारा पृथिव्यादि द्वव्य के मिलने ही से शरीर उत्पन्न होता तो 
सब मनुष्यों के शरीर एक ही से होते, सबों को एक ही तरह के 
रोगादि होते । पर ऐसा नहीं द्ोता । ऐले शरीर के स्वरूप या 
रोगादि झवस्था के भेद का कारण केवल पूउ्रेजन्म का कम ही हो 
सकता दे (३, २-७० )। इसी से भोग से पूर्व कर्मों का क्षय 
हो जाने से मुक्ति होती है, फिर शरीर उत्पन्न नहीं होता । 
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तासखरा प्रमंध । 


ट्न्द्रिय 

तीसरा प्रमेय इन्द्रिय है "इसका चिचार इस लिये झ्रावश्यक है 
कि इन्द्रियों ही के द्वारा सांसारिक खुख दुःख होते हैं । ' जन्म 
मरणादि इन्हीं के द्वारा होता है इससे ये हेव हैं '--ऐसा विचार 
करते हुए झादमी को इनसे झर इनके द्वारा उत्पन्न खुख दुःख 
से बैराग्य उत्पन्न होता है। यद्द वैराग्य मोक्ष-प्राप्ति में उपकार 
करता है ( न्‍या. म. 8७७७ )। 

इन्द्रिय नाम उन करणों का दे जो स्वयं किसी इन्द्रिय से ज्ञात 
नदों पर जिनके द्वारा उनके झ्थों का--रूप रस, गन्ध, स्पशे, शब्द 
झादि विषयों फा-ज्ञान द्वोता है। (भसाष्य-वारतिक १। १।१२)। 

श्८ 
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ऐसे करणा पांच हैं-(१) प्राण, जिससे गन्ध का अद्ण होता है (२) 
रसन, जिससे रस अथोत्‌ खंद मीठे इत्यादि का अहण होता है| 
( ३ ) चक्षु, जससे रूप-रंग का अहणा द्वोता हं। (४) त्वक 
जिससे स्पशें अथोत ठंढे गरम का अद्दश होता है। (५) श्रोत्र, 
जिससे इाव्द का अ्रहण होता हे | 

ये पांचों इन्द्रियां किसी एक ही भूत के परमाणशुओं से नहीं 
बनती | यदि ऐसा द्वोता तो पांचों एक दी तरद्द की, एक दी सुवभाव 
की, होती झीर सब एक ही चीज़ क अ्रदण के निर्मित्त-कारणा होतीं । 
ऐसा देखा नहीं जाता । ये पथक पथक पांच चीजों के ग्रहण के 
करण द्ोती हैं | इससे यह ज्ञात होता हैं कि जिस अ्थीे के अहण में 
जो इन्द्रिय करण होती है वह इन्द्रिय उसी भरत से बनती हे जिस 
भूत का वह अथे खास गुणवाला होता है। प्ारणेन्द्रिय से गन्ध 
का ग्रहण होता है इस लिए यह इन्द्रिय पृथिवी से बनी है क्‍योंकि 
गन्ध प्रथिवी ही में होती दे । रसनेन्द्रिय जल से बनी हे क्‍योंकि 
रस जल ही का खास गुण है | चक्षु तेज से बना है क्‍्याकि रूप 
तेज ही का खास गुण है । त्वक वायु से बना हे क्योंकि स्पशे 
घायुही का खास गुण है। ओत्र आकाश से बना है क्‍योंकि शब्द 
झाकाशही का खास गण है। ( सूत्र. १. १. १२ ) 

ये भूत पांच ही हैं। पृथिवी, जल, तेज ( झग्नि ), वाय और 
झाफाश ( सत्र १।१। १३ ) | इन्दहों के गुण गन्ध, रस, रूप, स्पश 
ओर दशाबब्द हैं (१।१। १७ ) | घ्राशोन्द्रिय नाक में हे, रसनेन्द्रिय 
जिह्ा में, चन्चञरिन्द्रिय आँख में, व्वक इान्द्रय शरीर भर के चमे में, 
ओोर श्रोजेन्द्रिय कान के भीतर | इन्हीं इन्द्रियों के दारा सुख दःख 
होते हैं। इससे सुख दःख के कारण जो घम-अशधम हैं वेही इन्द्रियों 
के भी कारण होते है । जो आदमी धामिक हे ओर उस घम के 
अनुसार खुख भोग करने वाला है उसकी इन्द्रियां सुख उत्पन्न 
करनेवाली होती दें; पापियों की इन्द्रियां दुःख उत्पन्न करनेवाली 
होती हें । 
2 इन्द्रियों के विषय मे मतभेद कई तरह के पाए जाते हैं। 
सांख्य के मत से इान्द्रथ अहंकार का विकार हे अरथांत अद्दकार 
ही से इन्द्रियां उत्पन्न होती हैं। नेयायिकों के मत से मन को 
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छोड़कर | मतान्तर मे श्रोजव्य्तिरिक्त | चारही इन्द्रियां भोतिक है 
अथात्‌ पथिव्यादि पांच मूतों से बनी हुई है | बोद्धों के मत से शरीर 
में जो पत्यक्ष गोलक देखा जाता हे-जेसे आंख की पुतली-वहदी 
इल्द्रयथ दूं, पर नयायका क मत स॒ ज्ञा अंग दंख जातेहेंव 

न्द्रि्याँ नहीं हैँ वे केवल इन्द्रयों के अधिष्ठान हैं । जैसे “चत्ष 
इन्द्रिय तेजस-आग का वना हुआ-पदार्थ दे जो आंखों की पुतालियों 
में आआाश्रत है । इन के मत सत इाल्द्रया का प्रत्यक्ष नहों हांता, 
झतीन्द्रिय हैं | इन्द्रिय पृथिव्यादि पांचों प्वतों की बनी हुई हें-इसका 
प्रमाण यह है कि हम देखते हैं कि पृथिवी के अतिरिक्त और कोई 
वस्तु गन्ध का व्यंजक नहीं होती है | पूृथिवी से अलग कहीं गन्ध 
नहीं पाई जाती। इसी तरद्द जल से पृथक रख का अहण नहीं 
होता । अग्नि से पृथक रूप का अभ्रहण नहीं होता और आकाश 
से पृथक शब्द का अभ्रदण नहीं होता। पांचों म्ञत पांचों अथोत 
गन्धादि के व्यंजक हें । ये ही पांचों अथे प्राण आदि इन्द्रियां से 
प्रतीत होते हैं । इससे यह सिद्ध हुआ कि जिस इन्द्रिय से गन्ध 
का प्रहण होता है वह गन्धव्यज्ञक ज्त अरथांत्‌ पृथिवी से बनी हे । 
रस का ग्रहण करनेवाल्वी इन्द्रिय रसव्येजक भूत जल से बनी 
हे-इत्यादि । 


ये मतभेद अमुलक नहीं हैं। आंखों की पुतलियाँ ज़ब तक खुली 
रहती है तभी तक चीज़ि देखी जाती हैं । इससे मालूम होता है कि 
पुतलियों में जो भोतिक पदार्थ देखा जाता दे वही ' चचक्षु 
इन्द्रिय हैं । परन्तु साथ ही हम यह भी देखते हैँ कि जो चीजे 
आंखों से देखी जाती हैं थे आंखों से बहुत दूर रहती हैं। 


यदि इन्द्रिय भोतिक पदार्थ होती तो दूर की चीजों का भ्रद्दण केसे 
7 


'कर खकता। इसस ज्ञात हांता ह क यह इान्द्रयथ एक एंसा वस्तु 


का विकार हे जो स्वेत्रगामी है । ऐसी ही वस्तु को सांख्य ने 
अइंकार माना हे | यांदे इन्द्रिय पृथिवी आांदे नी होती तो 
दूर की चीज़ों का अदहदयय कभी न कर सकती । सखर्वेत्रगामी 
बस्तु का विकार इन्द्रिय है यद्द इससे भी सिद्ध दवोता है 
अह 


० पल, 


इन्द्रियों से बड़ी से बड़ी और छोटी से छोटी चीजों का 
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होता है-आंखों से हम पर्वत को भी देखते हैं ओर सरसों के 
दाने को भी । इन्द्रिय यदि भीतिक होती तो इन्द्रिय या तो बड़ी 


ही चीज़ों का अभ्रहण करती या छोटी ही चीजों का | ( सूत्र. ३। 
( ह रे 2 को 0 कक  आ के कल. 

इसका समाधान नयायेका ने इस भकार ॥केया हे के दूर की 
चीजे जो देखी जाती दै-ओर जो बड़ी छोटी सब चीजे देखी जाती हैं 
इसका कारण यह है कि आंखों की ज्योति बाहर जा कर जिन जिन 
चीज़ों पर पड़ती है उनका अ्रहण आंखों से होता है । इससे हर 
चीज़ के अहण मात्र स यह नहीं सिद्ध होता कि इन्द्रिय सबेगामी 
है या सर्वेगामी वस्तु का विकार है। जब फोई चीज़ देखी जाती 
है तब आंखों की रोशनी बाहर जा कर उस चीज़ का प्रकाश 
करती है | यह बात इससे भी सिद्ध होती है कि जब आँखों 
के सामने कोई आवरण आता है तब उस आवरण की दूसरी 
ओर की चीज़ नहीं देखी जाती । दीवार से छिपी हुई चीज़ नहीं 
देखी जाती | यदि इन्द्रिय सवंगामी होती तो दीवार के भीतर भी 
जाती, डखका व्यापार दीवार से रुक न सकता | भोतिक होने पर 
'चच्चु इन्द्रिय दूर की चीज़ों को कैसे अहण कर सकती है इस प्रश्न 
का कोई उत्तर न होता यदि आंख की पुतलियां जो देखी जाती हैं 
वे ही 'चक्तु इन्द्रिय दोतीं। पर नेयायिकों के मतसे ऐसा नहीं हे। 
पुतलियों के भीतर एक खूक्ष्म तेजस पदाथ ज्योतिस्वरूप है, 
वही चक्षु' इन्द्रिय हे। यद्द तेजस पदाथ झांखों से बाहर जा 
सकता है। इस से दूर की चीज्ञों। का श्रहण भअ्रच्छी तरह हो 
सकता है । गा 

यदि कुल इन्द्रियां प्राप्यकारी होती, अथोत्‌ उन्हीं चीज़ों का 
ग्रहण कर सकती जिनपर वे जाकर पड़ती हैं तो ऊपर कही 
हुई युक्तियां ठीक होतीं। पर इसमें मत भेद है| कुछ लोग कहते 
हैं कि 'रसन' 'स्पशे' ये दो इन्द्रियां तो स्पष्ट प्राप्यकारी हैं। ज़ब तक 
खाने की चीज़ें जिहा मे नहीं लगतीं तब तक रख का ग्रहण नहीं 
होता, इसी प्रकार जब तक चीज त्वचा से छू नहीं जाती तब तक 
उसके सरुपशे का ग्रहण नहीं होता | पर 'प्राण से दूर की महक 
का तथा 'चत्च' से दूर के रूप का ओर भ्रोन्न से दूर क शब्द का 
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प्रहण होता है। इससे ये तीनों इन्द्रियां अवश्य 'अप्राष्यकारी हैं। 
झ्र्थात्‌ इन इन्द्रियां से जिन चीज़ों का अहण होता है इन्द्रियां 
उनके ऊपर जा कर नहीं पड़ती | नैयायिकों का मत ऐसा नहीं है । 
सामान्यतः: हम यह देखते हैँ कि जितने कारक-हथियार-ह वे 
अपनी चीजों फे ऊपर अवश्य जा कर पड़ते हैं। जब कुठार से 
लकड़ी काटी जाती है तब जब तक कुठार उस लकड़ी पर जाकर 
नहीं गिरता तब तक कटना नहीं होता ' इन्द्रिय भी एक प्रकार का 
कारक-हृथियार-है । इसका भी अपने ग्राह्य वस्तु पर जाकर 
गिरना आवश्यक होगा । चक्तु, प्राण, श्रोत्र यदि अप्राप्यकारी होते 
तो दीवार में छिपी हुई चीज्ञों का रूप, दस बीस कोस का शब्द 
या गन्ध, ये सब भी इन्द्रियां के द्वारा प्रत्यक्ष ग्रह्दीत हो सकते । 
शब्द आकाश में उत्पन्न होकर इन्द्रिय से जब सम्बद्ध होता है 
तभी डस शब्द का अदहण होता है | इसी तरह दूर की गन्ध भी 
वायु द्वारा जब शरीर के भीतर के पायिव इन्द्रियों में आकर 
लगती है तभी उस गन्ध का अदहण होता है। दूर के रूप का 
अद्दण जब होता है तब आंख के भातर का तेजस पदाथ बाहर 
जा कर उस रूप के ऊपर जा कर लगता है। आंखों की ज्योति 
बाहर जाती हुई कभी देखी नहीं जाती सो ठीक है। पर इससे यह 
नहीं सिद्ध होता कि ऐसी ज्योति हे दी नहीं। जिसको हम प्रत्यक्ष 
नहीं देखते उसको झनुमान से जान सकते हैं। “चत्तु' इन्द्रिय का 
तेजस ज्योतिस्वरूप होना अनुमान से सिद्ध है। प्राप्यपकारी सब 
इन्द्रियां हैं, यह भी अनुमान से सिद्ध है । यह प्राप्यकारित्व तब तक 
नहीं हो सकता जब तक आंख की ज्योति का बाहर निकलना न 
माना जाय | इससे यह भी झनचुमान सिद्ध हुआ | आंख की ज्योति 
की किरणों नहीं देख पड़ती इसका कारण यह्द है कि वे किरणों 
उतनी तेज नहीं हैं जितनी बाहर की ज्याति | इसी से उनकी रौशनी 
दब जाती है। जैसे दोपददर दिन को लम्प की रौशनी फैलती नहीं 
देख पड़ती तो इससे यह नहीं सिद्ध होता कि वह रौशनी फेलती 
ही नहीं । उसकी रोशनी सूर्थ की रौशनी से दब जाती है-इसी 
से वह फेलती नहीं देखी जाती। (सूत्र. ३।१। ३६ ) यह 
भी नहीं कद्दा ज्ञा सकता कि चज्षु इन्द्रियों ले निकलती हुई 
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ज्योति कभी नहीं देखी जाती । क्‍योंकि वृषदंश जो एक प्रकार का 
जन्तु है वद्दध जब अन्धकार में रहता है तब उसकी आंखों से 
निकली हुई रौशनी साफ़ देख पड़ती है। ( सत्र ३ १-७३ ) 

दीवार से घिरी हुई चीजों पर आंख की रोशनी नहीं जा 
सकती पर सरुफटिक, शिला, पानी इत्यादि पदार्थों ख ढकी हुई 
चीजों का रुप अवश्य देखा जाता हे | इसका कारण यह है कि 
स्फटिकादि पदार्थ आंख की रोशनी को नहीं रोक सकते। ये 
रोशनी को नहीं रोकते यह बात हम साफ देखते हे । जब सर्य 
फी ज्यात स्फणिक के ऊपर पड़ती है तब उसके भोतर भी वह 
ज्योति देख पड़ती दे और डसकी दुसरी झ्ोर सी ४ 

दर्पण में या जल मे जो प्रतिबिस्ब देख पड़ता है उसका 
कारण सच्च ३६१ !४६ मे कहा है। यादे आंख को पुतल्ी ही 
इन्द्रिय होती या 'चत्चु' कददलाती, अर्थात्‌ जो देखी जाती हैं 
वही इन्द्रिय होती तो आंख में लगा हुआ अजन क्यों नहीं देख 
पड़ता ? सम्बद्ध तों वद्द रहताही दे | हमारे मत से तो झांख से 
जो रौशनी निकलती है बद अजन के ऊपर ही ऊपर बाहर निकल 
जाती है। इससे पंजन का देखना सम्भव नहीं होता है । जब 
दर्पण आंखों के सामने झाता है तब आंखों से निकलो हुईं ज्योति 
दर्पण पर जाकर गिरती हे। दर्पण इससे स्वयं देख पड़ता है। 
परन्तु दपेण का स्वभाव है कि उसके भीतर ज्योति नहीं जाती। 
इससे ज्योति उसमें लग कर फिर मुख की ओर लौट कर मुख पर 
आरा गिरती है, इससे मुख देखा जाता हैं | जिन जिन चीज्ञों पर यह 
ल्ोटती हुई रोशनी पड़ती है वे सब चीज़ प्रतिबिम्ब में देखी जाती 
हैं ।इसीसे सुख के साथ साथ मकान, दीवार आदि के भी कुछ भश 
दर्पणा में देखे जाते हैं। चोज़ों का स्वभाव ऐसा क्यों है यह शंका 
नहीं हो सकती। जैसी जो चीज़ देखी जाती है, जैसा जिसका 
स्वभाव अज्ञुमानादि प्रमाण से सिद्ध होता हे वैसा क्‍यों हे-डस से 
दूसरे तरह का क्यों नहीं दै-यह शंका कोई बुद्धिमान आदमी नहीं 
कर सकता । | खूचअ० ३।१। ४५० | 

इन्द्रियां पृथिव्यादि भूर्तों से बनी हँ-कर्याके जसे पृथिवी, जल, 
वायु, आग, झाकाश के गन्ध, रस, स्पशे, रूप, शब्द खास गुण हैं वेसे 
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ही गुण ऋमरशः छक्षाणा, रसन, त्वकू, चच्ु, आज इान्द्रया से ग्रहात 
होते हैं | घाण इन्द्रिय पृथित्री की बनी है क्योंकि गन्धादे पांचों 
गुणों में यद गन्ध दी का खास कर अहण करती हे रखन इन्द्रिय 
जल की है क्योंकि यह रख ही का ग्रहण करती है| त्वक्‌ इन्द्रिय 
वायु की दे क्योंकि यह स्पश ही का ग्रद्यण करती है। चन्च इन्द्रिय 
तेजस हैं क्योंकि यह रुप ही का अ्रहण करती हे। आओजत्र इन्द्रिय 
आकाश की हे क्योंकि यह शब्द ही का भ्रहण करता है। [ सू० 
३।१।६० | । 

इन्द्रिय एक है या नाना ? कुछ लोगों का मत है कि जितनी 
इन्द्रियां हैं सब शर्सर मे हैं और सभी इन्द्रियां व्वचा-चमड़े-द्वी में 
पाई जाती हैं | आंख की त्वचा में चत्तु' इन्द्रिय-ताक की त्वचा में 

घाया  इन्द्रिय इत्यादि | इस लिये एकदा इान्द्रय- त्वक मानना 

चाहिये, नाता इन्द्रियां मानने की कुछ झावश्यकता नहीं है । इसी 
पक इन्द्रिय से सब प्रत्यक्ष ज्ञान हांगे [ खूच-३ १-५१ || 

नेयायिकों ने ऐसा नहीं माता है। इनका कहना हैं के यदि 
एक ही इन्द्रिय होती तो जब हमको एक वस्तु का प्रत्यक्ष होता 
है तब उसकी सारी विशेषताएं प्रत्यक्ष हो जाती, जैसे जब हम 
झामके रग को देखते उसी ज्ञण साथ ही दम की उस फल 
की महक, उसका स्वाद, उसकी ठंढक इत्यादि भी धत्यक्षु हो 
जाती। आ॥रात्मा के साथ मनका संयोग ओर मन के साथ इन्द्रिय 
से सम्बंध है ही, फिर रूप रस-गन्धस्पश सभी के प्रत्यक्ष होने में 
क्या बाधा दोती। परन्तु ऐसा नहीं देखा जाता । जब हम रुप 
देखते हैं उस समय गन्ध का ज्ञान नहीं होता। इससे सिद्ध होता 
ह।कि उस समय आत्मा ओर मन का सम्बन्ध उसी इन्द्रिय के 
साथ है जिससे रुप देखा जाता दे, जिस इन्द्रिय सर गन्ध का 
शान होता है उसके साथ उस समय सम्बन्ध नहीं है अथात्‌ गन्ध 
फी इन्द्रिय रूप की इन्हद्रिय से पृथक है ( सूत्र ३. १९.५३ ) । 

फिर यदि त्तकू ही एक इन्द्रिय होती तो जेसे दूर की वस्तु 
फा रुप देखा जाता है चेसे ही दूर की वच्तु का स्पर्श भी जाना 
जाता | अथांत्‌ आंख आर त्वक यदि एक ही होतीं तो दूर की 
चीज़ फी ठेढक या गरमी भी हम त्वक से ज्ञान सकते। ऐसा 
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# डी रच को... कक 
नहीं हो सकता। इससे भी सिद्ध होता हे कि देखनेवाली 
इन्द्रिय त्वक्‌ नहीं हो सकती । ( खु० ३।१। १४ ) | 
किर यदि त्वक ही एक इन्द्रिय होती तो जिस झादमी की आंखें 
फूट गई हैं उसको भी रूप का शान होता, वद्द रूप देख सकता, 
क्योंकि त्वक तो उसके शरीर पर विद्यमान दी है | 


इन्द्रियों के 'झर्थ --जिनका ज्ञान इन्द्रियों के द्वारा द्वोता है, पांच 
ही हैं जैसा सूत्र १। १। १४ में कहा है। इन पांचों विषयों के भ्रदण 
के लिये एक एक खास इन्द्रिय होगी, इस लिये इन्हीं पांचों में 
शब्द, स्पश, रूप, रस, गन्ध ये पांच विषय पृथक पृथक्‌ हैं | इनके 
ग्रहण के लिये भी ऐसीवी पॉच पृथक पृथक्‌ इन्द्रियां अवश्य दागी । 
ये इन्द्रियां प्रत्यक्ष नहीं देखी जाती, शरीर के भीतर रघद्दती है । पर 
इनके भाथिष्ठान या झाश्रय शरीर मे पृथक पृथक देखे जाते हैं। जिस 
इन्द्रिय स स्पश का अ्रदण होता है उसका नाम 'त्वक' है।यह 
समस्त शरीर में रहती है-समस्त शर्रर से हमको गरम ठेढ़े का 
शान होता दे | जिस इन्द्रिय सर रूप का भदणा दोता है धह झाख 
से बाहर निकलनेवाल्ी ज्योति है। उसका नाम है 'चचक्चु | आँख 
के भीतर जो काली पुतली हे वद्दी ज्योति का अधिष्ठान दे । गन्ध 
का अहयणा जिससे होता हे वह घाण हं। उसका आधष्ठान नाक 
है। रसका भ्रहण 'रसन' इन्द्रिय से द्वोता है | यद्द जिह्ा में है। 
शब्द का अद्दणश श्रीत्र इान्द्रय से दाता है | यद्द कान के छद्र 
भीतर है । (भाष्य, पृ. १४२) 

इन्द्रियों के व्यापार में भी फरक पाया जाता है। चत्त इन्द्रिय 
झांख से बाहर जा कर झपने विषय का ग्रद्दश करती है, त्वक 
इन्द्रिय बाहर नहीं जाती, विषय दी झा कर उसमें लगता है। यदि 
एक ही इन्द्रिय होती तो व्यापार में ऐसा भेद न पाया जाता। 
या तो रूप रस झादि सब के ग्रहण मे इन्द्रिय बादर जाती या 
सब ही झाकर इन्द्रियों दी से मिलते | 

सांख्यों के मत मे ग्यारद्द इन्द्रियां हैं-पांच ऊपर कही हुई- 
पांच 'कर्मन्द्रिय-वाक-पाणि-पाद-पायु-उपस्थ-ओर मन । नेयायिकोा 
जे कर्मेन्द्रियां' नहीं मानी हैं | गरीर के भिन्न भिन्न अंग भिन्न भिन्न 
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कार्य करते दें इसले ये इन्द्रिय' नहीं कहला सकते | मन के 
प्रसंग भी सूच्रकार ओर भाष्यकार का मत तो ऐसा दी ज्ञात 
होता है कि मन इन्द्रिय नहीं हे। खूत्र (११४) में इन्द्रिय को 
तीसरा प्रमेय कहकर मन की छठां प्रमेय' बताया हैं। फिश १११२ 
सूत्र में स्पष्ट रुप से पांच ही इन्द्रिय बतलाये हैं । इसी स इनके 
अथे भी १।१। १७ सच में पांच ही बतलाय गये दू। फरर 
भाष्य (पृ. २७-२८ ) मे स्पष्ट कहा हैं ।क स्मात-अचुमान-शच्द- 
संशय-प्रतिसा-स्वप्न-ऊचह-सुख, दुपख, ज्ञान, इतने तरह के शान 
का कारण 'मन' है। फिर मन है इसके सबूत में १।१। १६ 
सत्र में युक्तियां दिखलाई दें। अब इससे यह स्पष्ट होता 
है कि यादि 'मन' इन्द्रिय माना जाय तो इसके द्वारा उत्पन्न 
जितने ज्ञान सब प्रद्यज्षु होंगे। क्योंकि ये ज्ञान भी इन्द्रिय के 
सन्निकर्षजन्य' वेसही होंगे जेसे रूप-रस आदि का ज्ञान | फिर तो 
' अनुमान-शाव्द सभी ज्ञान प्रत्यक्ष हों जायंगे। इससे यद्यपि मन 
ज्ञान करणा हे तथापि उसको इन्द्रिय कहना ठीक नहीं-ऐसा 
सूत्र भाष्य का तात्पये साखित है । 

न्यायमंजरी (पृ. ४८७) में यों लिखा है । मन के इन्द्रिय दोते भी 
सत्रकार ने इसका इन्द्रियों में परिगशान नहीं किया क्योंकि इन 
पांचों से मन का बड़ा भेद देख पड़ता है! पांचों इन्द्रिय-पाण 
आदि-भातिक हँं-ओर एक दी अथ गन्ब आदि का अ्रहण 
करा सकते हैँ। मन भोतिक नहीं हे-ओर सब अथों के भ्रहणा 
में कारण होता है-इससे इसकों अलग कहा है | 

खूत्रकार ने मन को इन्द्रिय नहीं माना है | पर साष्य (पृ. १६) 
में कहा है कि वेशेषिकों ने इसको माना है और सूत्रकार ने 
इसका निषेध नहीं किया हे इससे उनका भी यह स्वीकृत है । 
भाष्यकार की पंक्तियों से एक प्रकार का सन्देह् उत्पन्न होता है। 
परतु वातिककार; ( पृ. ४७० ) ने स्पष्ट कह दिया हे कि मन इन्द्रिय 
है । मनको पांचों इन्द्रिय से अलग सन्चकार ने कहा हे इसका 
कारण यह दे कि इनमें उसमे बड़ा भेद: हे। थे एक दी एक ही 
अथे का ग्रहशा करते दे-मन सब अथों का भ्रद्यमण करता 
है-इत्यादि । 

' श्र 
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फिर (१।१। १६) सूत्र के भाष्य में स्म॒त्यादि ज्ञान को 
अनिन्द्रियनिमित्त-इन्द्रिय से उत्पन्न नहीं--ऐसा बतलाया है। 

नवीन नेयायिकों ने मन को छठां इन्द्रिय-अवाह्म-माना है। 
घाचस्पतिमिश्र ने इसलिये भाष्य के अनिन्‍न्द्रियनिमित्त”' पद का 
झथ  भवहन्द्रियनिमित्तः बतल्लाया हे । इनके ऐसा भानने 
का कारण ऐसा है। सुख दुःख के ज्ञान को प्रत्यक्ष माना 
है, नवीन नेयायिकों ने गात्मा के ज्ञान को भी प्रत्यक्ष माना 
है-फिर जिस करण के द्वारा इनका ज्ञान होता हैं वह “इन्द्रिय 
झवदय होगा । नहीं तो फिर खुखदुःखशान' इन्द्रियार्थसन्ति- 
कर्षेज़न्य केसे होगा। इससे जो लोग मन को छठां इन्द्रिय 
मानते हैं व श्सका लक्षण खुखरदुःखापलाव्यसाधन छएसा 
करते हैं। ओर जैसे रुपोपलव्धिसाधन चक्षु को झांख के भीतर 
बतलाते दें. वेसाही हृदय के भीतर मन इन्द्रिय को बतलाते हैं । 
आत्मा को प्रत्यक्षगम्थ मानने से मन का इन्द्रिय होना अवश्य 
मानना पड़ता है। ( तकभाषा पृ. १२ । १० | ६ ) 

प्राचीन नदान दानां मत को मेलाकर स्वायमजरा (प्र. ४८४) 
में कहा है-- 

न्यूनाविकत्वशमनादत इन्द्रियाशि 

पंचेव वाह्यविषयग्रदरण क्षमाशि । 

अन्तःसुखादिविषयग्रहणोपयोणि 

षछ्ठस्मनस्त कथयिष्याते खसूचरकार: | 

इसका तात्पय यह है कि सूत्रकार नेज़ों पांच ही इन्द्रिय 
बतलाया डसका अथ यह दे कि ब्ाहरी वस्तुओं के ज्ञान के 
कारणा पांच हां डान्द्रय हैं। परन्तु सुख ठुःखादि जो आक्यन्त- 
रिक-भीतर की चीज़ दें इनके ज्ञान का कारण इन्दिय मन दे । 





चौथा प्रमेय “अथे ' हे | अथोंद्दी के सौग खे खुख दुःख 
होते ह-इन्हीं अर्थों के द्वारा राग द्वेष होता है-ओर राग द्वेष ही 
ससार का मुख्य कारण हं-इससे संसार से बचने के लिये अ्थके 
यथाथ स्वरूप का ज्ञान आवद्यक होता हे। पांचों इन्द्रियों के बि- 
पय-ज़िनका ज्ञान पांचों इन्द्रियों से होता हे ' अर्थ ' कहलाते हैं। ये 


न्यायप्रकाश | ह .. हज 


पांच है -रुप-रख-गन्ध-स्पश-शब्द । इनमें रूप, तेज या झग्निका 
गण, “चक्तु ' इन्द्रिय का अथे है। रस, जल फा गुण, रसन 
इन्द्रिय का अर्थ है | गन्ध, पृथिवी का गुण, श्राण' इन्द्रिय का अर्थ 
है | स्पशे, वायु का गुण,  त्वक्‌ू इन्द्रिय का अथ दे। आर दाब्द, 
आकाश का गुण, 'ओज्र इन्द्रिय का अर्थ है । (सूत्र १. १. १७ ) 
गन्ध-स्पश-रूप-रस-ये चार शुण पथिवी के हैं। रस-रूप-स्पशे-जल 
में, रुप स्पश-तेज में, स्पशे वायु में, शब्द-आकाश मं। ऐसा छूत्र 
३।१।६१--६२ में कद्दा हे। 

इसके विरुद्ध सूच्र ६३.६४. ६५ में ऐसी शंका की गई है। 
“पुथिवी का शुण्‌ गन्धही हे--क्योंकि इन पांचों अथां मे से गन्ध दी 
का व्यज्षक यह होता है। झथात्‌ पृथिवी की बनी हुई चीजों में 
विशेषतया गन्ध दी ग्रद्दीत होता है | इसी तरद्द जल में विशेषतया 
रख-झग्निमें रूप-आकाश में शब्द ग्रहीत होता हं। यद्यपि पृथिवी 
की बनी हुईं चीज़ों में रस स्पश आदि भी ग्रहीत होते ह--जेसे 
मिट्टी के टुकड़े में भी स्वाद होता दं--वचद्ध ठेंढा या गरम 
ज्ञात होता हे-तथथापि ये शुण रख या स्पर्श पृथिवी के नहीं 
हैं, किन्तु उस चीज में पृथिवरीस मिले हुए जो और भूतजल 
ओर वायु हैं-उन्हीं के ये गुण हैँं। अर्थात्‌ मिट्॒टी के डुकड़े 
में जो जल मिला हुआ है उसी से उसमे स्वाद भाखत होता हे- 
वबद्द स्वाद उसी जल का हे-इसी तरह गरमी या ठढक उस डुकड़े 
के भीतरवाला वायु का गुण है । प्रायः सभी वस्तु पांचो भूतों के 
मिलने से बनते हं-तथापि एक वस्तु 'पाथिव कहत्नाता है दूसरा 
जलीय इत्याद--इसका कोरण यह है कि जिसमे जिस मुण का 
प्रधानतः अहण होता है उस गुण के व्येजक भूत का बना हुआ वहद्द 
माना जाता है ।” 


इस मत का खण्डन ६७ सूत्र में किया है। यदि पृथिवी में रूप 
नहीं होता तो पृथिवी आंख से कभी न देखी जाती । इससे जैसा 
६१--६५ सूत्र में कहा है सो ठीक है | इतना अवश्य है कि गन्धही 
पृथिवी का प्रधान गुण हे-रसह्दी जलका-स्पशेढी वायुका-रूपही 
अग्नि का ओर शब्द ही झाकाश का । इनके प्रधान गुण होते का 
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यह कारण है कि अपने चारों शुशा में से गन्धही मात्र का व्यजक 
पृथिवी दै-रस मात्र का व्यंजक जल इत्यादि । इसी से पृथिवी के 
बने हुये इन्द्रिय-प्ाण-मे गन्घही प्रधान गुण है । इससे इस इन्द्रिय 
से प्राण ही का श्रहण होता है । ( २. १. ६८ ) 


ऐसा मत मसाध्यकार का स्पष्ट है सो १. १. १४ सूत्र के भाष्य से 
जात होता है। वार्तिककार इसको नहीं स्वीकार करते। उनका कहना 
है कि (पृ. ७४ ) “पृथिवी आदि के गुणु-गन्ध रख रूप स्पशे 
शब्द-ये पांचों इन्द्रियों के अथ हैं ”' । ऐसा सूत्र का अथ करने से 
गन्धादि गुणही इन्द्रियां से गदीत होते-पुथिवी जलादि इन्द्रिया 
से नहीं यूहीव होते ऐसा अथे होगा-सो ठोक नहीं-कयोंकि प्रथिवी 
जब इत्यादि सभी इन्द्रियों से प्रत्यक्ष ग्रहीत होते हैं । ३-१. १. सत्र 
में सूत्रकार ने स्पष्ट कद्दा हैं कि एकही वस्तु दशन इस्ठ्रिय ओर 
स्पशोन इन्द्रिय दोनों से मृहीत होता है। यदि रूप-स्पशंही इन्द्रियां 
स्ग्रदीत होते तो जिस वस्तु में यें दो! शुश हें वह इन्द्रियों से 
ग्द्दीत होता हं-बह केस कहा जा खकता | इससे सूच्रकार के मत 
में जिन वस्तुओं में रूपादे गुण रहते हँ वे अवश्य इन्द्रियों से 
गृहात होते ६ | इससे सूत्र का अथ एसा डचित ह-“पृथिवी इत्यादि 
और गुण ये इन्द्रियों के अथे हैं।” झीर इनमें गन्ध-रख-रूप-रूपरश 
ओर शब्द ये पांचों गुण क्रम से प्राशा-रसन-चत्च-त्वकू और ओज 
इन्द्रिय से दी ग्रहात होते ह। ” “ पृथिव्यादि ' से यहां प्रथिवी- 
ल-शाप्न स तात्पय है ( वातिक पृ. ७४ )-ये तीन भूत इन्द्रिय 
ग्रह्दात होते ह, आर ' शुण॒ पदसे जितने ग्रुण वस्तुआं मे होते 
है वे सब विवक्तित ह। ये शुण वातिककार के मत सेयों हैं। 
(प० ७४) सख्या-परिमाण-पृषक्त्व-लेयोग-विभाग-परत्व -अपरःत्व- 
स्नह-वग-क्त-सामान्य-( एपू० ७४ ) ओर अभाव ( पृ० ७६ )-विशेष- 
समवाय । इनमे समवाय को छोड़ ओर सबगुण “ आश्रितगुण 
कहलाते है ( वातक पृ० ७५)। ओर गन्ध-स्पश-रूप-रस शब्द्‌- 
ये पांच खुूज हा मे कह्दे हैं | इन पांचों गुणों के अतिरिक्त पृथिवी- 
जल्-आपन दा दा शल्द्रयां से ग्रहात होते हैं ओर बाकी गुण 
समवाय झर अभाव--थे सब इन्द्रियों से ग्रहीत होते दें।( बा- 
तिंक पु० ७६) । 


पेसा मत वार्तिककार का है। न्‍्यायमंजरी (पृ. ४८४-४८४ )मे 
बार्तिक के मत का खंडन करके भाष्यकार के मत का स्थापन किया 
हैं । इनका कथन है कि द्वव्य कमें सामान्य और संख्या परिमाण 
आदि शुण भी अवदय इन्द्रियों से ग्रहीत होते हँ-परन्तु सूत्रकार 
का उद्देश्य यहां इन्द्रियों से जितने वस्तु ग्रृद्दीत होते हें उनके 
गिनाने से नहीं हेडनका उद्देश्य केवल उन्हीं अथा के बतलाने 
से है जो कि इन्द्रियों से गुहीत होकर रागद्धेष के मुख्य कारण 
होते हैं। ऐसे रूप रस गन्ध स्पश तथा शब्द ये ही पांच हें ।येही 
पांच  झर्थ ' रागढ्वेष के साक्षात्‌ कारण होते हैं। इससे खूत्रकार 
ने इन्हीं पांचों को कहा दे | इससे _यद्द नहीं समझना चाहिये कि 
येह्दी पांच इन्द्रियों से ग्रहात दोते हें-ऐसा सूचकार का तात्पथे हे। 
नवीन नेयायेकों ने वारतिककारही का अथे स्वीकार करके 
द्रव्य गुण कम सामान्य विशेष समवाय अभाव “--इन खातों 
वेशेषिक' पदार्थों को अथे पद से विवज्चित माना है । ( त्केभाषा 
पृ० १०७-१४६ ) | साष्यकार ने ( सू. १. १०६ फू. २७ ) द्रव्य गुण 
कमे विशेषसामान्य समवाय ये प्रमेय द्वें-एसा मतानन्‍्तर करके बत- 
लाया दे। वार्तिककार ने पु. ७० पंक्ति २१--५२ में जो लिखा हे 
उससे ज्ञात होता दे कि उनके मत से द्वव्य गुण कर्म सामान्य विशेष 
समवाय इतने ही ४ सकल पदाथे अन्तर्गत हैं। वातिककार ने 
केवल पृथिवी जल-अश्नि-ओर दाब्द रुपशे रूप रख गनन्‍्च 
संख्या परिमाण इत्यादि और गुण ही के साथ कम सामान्य 
विशेष समदाय अभाव--इतने ही को “अथे ' बतल्ाया है ( पु० 
७५-७६ ) । यहां वेशेषिकों के पदाये गुण-कर्म -सामास्य -विशेष-खम- 
वाय तो कहे हैं। भेद इतना दी दे कि कर्म-सामान्य-विशेष-समवाय- 
अभाव को गुण द्वी में अन्तगेत कर लिया है। वेशेषिक द्वब्यों 
से पृथिवी-जल-अग्नि को तो कहाही हे | यहां यह स्पष्ट नहीं सम 
पड़ता कि वायु और झाकाश की क्‍यों झल्नग कर दिया । कारण 
इसका इतना ही हो सकता हे कि पूथिवीं ज़ल ओर तेज मेंएक 
से अधिक गुण हैं इस से इनका गुण से अतिरिक्त प्रत्यक्ष होना 
झवद्य मानना पड़ता है| परन्तु वायु में केवल रुपशे है और 
झाकाश में केवल्न शब्द हे, इसले इनका जब प्रत्यक्ष होगा तब डर्सा 
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पक गुण का होगा । जब स्पशे गहीत होगा तभी वायु शहीत 
होगा-जब शब्द ग्रहीत होगा बसी आकाश भी । पृथिवी जल अग्नि 
में ऐसा नहीं होता | पृथिवी का गन्ध नमी अत्यक्षु होगा तब भी उसका 
अपने रुप के द्वारा प्रत्यक्ष होगा । इस लिये वायु ओर आकाश 
को गुणा से पृथक प्रत्यक्षयोग्यता नहीं है। इसी लिये इनका 
“जथों ' से पृथक पारगशान करना उचित नहीं होता। तकेभाषा 
में इनका पदार्थों में परिगणन किया हे-परन्तु खाक्षात्‌ इनका प्रत्यक्ष 
नहीं दोता है, इनका अनुमिति ज्ञान ही होता है, स्पश से इनका 
अनुमान किया जाता है ऐसा कहा है ( तकभसाषा पृ. ११२)। इसी से 
इनका इन्द्रियों का अथे ' के साथ परिगणन उचित नहीं | इसी तरह 
आकाश को भी ( पृ. ११८ ) शब्द से अनुभेय कहा है | इससे 
इसको भी “ अथे नहीं कह सकते । तब बाकी रहे काल-दिक- 
आत्मा-ओर मन ये चार वेशेषिक द्रव्य । इनमें आत्मा का प्रत्यक्ष 
ज्ञान नहीं होता उसका अनुमान हो ता है ओर शाब्दज्ञान होता है 
ऐसा भाष्य ( पृ. २७ ) मे कहा है | इससे आत्मा को इईन्द्रियों का 
' श्रथे ' नहीं कह सकते । धृद्धों का यही मत है । परन्तु नवीन नेया- 
यिकों ने आत्मा को प्रत्यक्षु माना द्ै-जेसा ऊपर निरूपणा कर आये 
हैं। इससे आत्मा को इन्द्रिय का ' अथे ' भी माना दे ! वातिककार 
ने (पृ. ४६८ ) कहा दे कि आत्मा द्ब्य है । परमात्मा ( इंश्वर ) 
को भाष्य ( प्र. २०१ ) भें आगममात्र से जानने के योग्य भत्यक्षानु- 
मानशब्द इन प्रमाणों से अतीत बतलाया है । 

मन को नवीनों ने इन्द्रिय माना है। पर इन्द्रियों का प्रत्यक्ष 
ज्ञान नहीं होता | मन का खुखादि प्रत्यक्ष से अनुमानही होता है 
एसा सभा का [सद्धान्त हैं (तकंसराषा पू. १५६ ) | फिर तकेभसाषा 
में मन को किस तरह “अर्थ ' कहा हे सो नहीं समझ पड़ता । 

काल ओर दिक, के प्रसंग न्यायमंजरी में ( पृ, १३६-१४१ ) 
सिद्ध किया है कि इनको प्रत्यक्षुगस्थ और अनमानगस्य दोनों मान 
सकते है । इससे इनको यदि “ अथे ' कहे तो कुछ हानि नहीं । 

अब इन ' अथो का प्रत्येक विचार करते हैं । यद्यपि वेशेषिकों 
की तरह द्वव्य-गुण-कमे-सामान्य-विशेष-समवाय--भभाव--इस 
तरह सात पदाथे प्राचीन ग्रन्थों में नहीं कद्दे है तथापि वॉतककार 
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के अनसार और नवीन नेयायिकों के अनुसार प्रथिवी जल-तेज- 
वायु-आकाश-काल-दिक आत्मा इतने को वशेषिक पदाथ ' द्रव्य 
में अन्तगत मान सकते हैं | सन को इनके साथ परिगणुन 
करने की साहस नहीं होती। नवीनों के अनुरोध से हम इसको 
भी इनके साथ कर लेत यदि सूतच्रकार ने इसकों 'अथे ' से पृथक 
प्रमेय नहीं माना होता । इससे इन आठों का विचार यहां 
करते हैं मन का विचार छठा प्रमेथ रूप से किया जायगा। 
आत्मा का विचार पहिले ही प्रथम प्रमेय रूप से हो चुका है, शुण- 
कम सामानन्‍्य-विशेष-समवाय-ञ्यमाव-इन ६ वेशषिक पदाथों का 
गुण ' के लाथ विचार करेंगे । 

प्राचीन न्याय अ्रन्थों में इन द्रव्यादियों का विस्तृतऋम से विचार 
नहीं पाया जाता नवीन ग्रन्धों में-वेशेषिकशास््र के साथ एकवाक्यता 
करके जो बनाये गये हँ-उनमें इनका निरूपण किया है। उन्हीं के 
अनुसार यहां विचार करते हैं । 

कुछ दाशनिकों का मतहे कि गुण से पृथक द्रव्य नहीं ब-शुण 
ही द्रव्य हे--अथात्‌ जब हम किसी चीज़का देखते हैँ तब उसके 
गुणा ही को देखते हे-उसके गुण के अतिरिक्त ओर कुछ नहीं देख 
पड़ता । इसके डक्तर में वार्तिक (पृ. ७& ) और तात्पर्यटीका 
( पृ. भद ) मे कहा हे कि जिस तरह हमको वस्तु का ज्ञान 
होता हे-यदह चन्दन दे “उसी तरह यह भी ज्ञान होता है कि इस 
चन्दन की ठंढक, इस चन्दन का रंग' दे इस शान का आकार ठीक 
वेसा ही है जेसा बआाह्षण की लाठी' इस ज्ञान का। इससे जेस्से 
लाठी से अतिरिक्क पदाथ ब्राह्मण को मानते हैं उसी तरह ठंढक 
से अतिरिक्त चन्दन पदाथे अवश्य मानना पड़ेगा। सब लोग 
ऐसा ही मानते भी हैं । 





पृथिवी-कठिन आर कोमर अवय्यों से बनती है, घाण 
न्द्रय-जाीबवा के शररीर-सिद्टा-पत्थर-पहाड़ इत्यादि रूप में पाई 
ज्ञाता हैं। यद्याप इसका प्रधान गुण गन्ध ही है तथापि 
इसम आर भा गुण पाय जाते है। जैसे रुप-रस-गन्च-स्परों 


ससरया-+-पारमाणु--एथक्त्य---सयो ग-- वे भाग >पृर त्थ+-+- अप - 


१०५ न्यायप्रकाश । 


रत्व-गुरुत्व-दवत्व संस्कार | यह नित्य और अनित्य है। परमाशरूप 
में नित्य, भोर स्थूलवस्तुरूप में अनित्य | इसके रूप, रस, गन्घ, 
स्पशे अनित्य होते हैं ओर गरमी के संयोग से उत्पन्न होते हैं। 
पृथिवी में जब गरमी लगती है तब उसका रूप, रस, गन्ध, 
स्पश वदल जाता है | अर्थात्‌ पहिला नष्ट होकर दूखरा 
उत्पन्न होता है । 

कई चीजों में यद्यपि गन्धादि गुण हम लोगों को ज्ञात 
नहीं होते तथापि उनका उसमें होना सिद्ध हो लखकता है। जेसे 
पत्थर में यद्यपि कुछ गन्ध नहीं मालूम होता तथापि जलाने से उसमें 
गन्ध साफ ज्ञात होता है। इसमें नेयायिकों का लिद्धान्त हे कि. 
जब तक जो गुण मालूम नहीं होता तब तक वह अजुद्भूत-अव्यक्त- 
रहता है, ओर किसी कारण वश-जैसे गरमी के संयोग से-वह 
गुण व्यक्त होता है। 4" 

परमाणु रुप में पृथिधी नित्य है। जितनी चीज़ें हम देखते 
हैं वे सब कई झवयवों के मिलने से बने हैं | न्‍्यायमंजरी ( पृ. ५४० 
५१ ) में इतना ही कहा है कि जो चीज्ञ हम देखते हैं सो झचयची 
है-कह अवयवों के मिलने से बना हे-सो हम प्रत्यक्ष देखते हैं।और 
जब तक्न इस प्रत्यक्ष ज्ञानका कोई बलवान बाधक नहीं प्राप्त होता 
तब तक इसको सर्व्य मानना आवश्यक है। हम स्पष्ट देखते हैं 
कि खेत से उठाया हुआ ढेला जब फोड़ा जाता है तब उसके 
कई टुकड़े दो जाते हैं। उसी तरह कई छोटे छोटे टुकड़ों को जब 
हम मिल्ला देते हैं त्तव उनके मेल से एक बड़ा ढेंला बन 
जाता दे ।इसी से सिद्ध होता हैं कि जितनी चीजे हैं वे सब 
ऋई छोटे छोटे टुकड़ों के मिलने से बनी हैं। जहां तक छोटे 
टुकड़े हम करते ज्ञाये-जब तक वह टुकड़ा देख पड़ेगा तब तक 
उसके और टुकड़े दोंगे-सो झवश्य मानना पड़ेगा। जब इतने 
छोटे छोटे ठुकड़े हो जायंगे कि देख नहीं पढ़ेगे तब उनके और 
टुकड़े नहीं हो सकते-क्योंकि हमने इतना ही देखा है कि 
जो चीज़ देखी जाती हैं सो टुकड़ों के मिलने से बनी है। वह 
आखिरी दुकड़ा, जिसका आगे ओर टुकड़ा नहीं हो सकता, 
उसी को “परमाणु कहते हें। यदि कोई पेसा डुकड़ा करने 


का अन्त या विशज्ञाम न माना जाय तो जितनी चीज़ें हैं उन सब 
के अनन्त टुकड़े हो सकेंगे फिर खब चीज़ बराबर मानी जायेगी 
झोर छोटे बढ़े का भेद न रहेगा। ( गीतमसूत्र, भाष्य, ढे। २१६६-२१ 
न्याय मजरीा ४०२ )। 

इन परमाशुओं के ओर टुकड़े नहीं हो सकते इससे ये स्थूल 
नहीं हैं-सूक्ष्म हैं। ऐसे ऐसे दो परमाणुओं के मिलने से ध्यणुक 
बनता दे-तीन छ्णुकों के मिलने से चसरेणु, चार असरेखुओ्रों के 
मिलने से एक चतुस्लेणु-इसी तरद्द अनन्त परमारुओं के मिलने से 
सब चाज़ें बनती डे | 

परमाणु सूक्ष्म है-स्थूल नहीं । तय दो परमाशुमों का संयोग 
कैसे हो सकता है या इनके मिलने से इनसे मोटा स्थुल्यणशाक केसे 
होगा क्योंकि एक एक खेर के दो टुकड़ों के मिलने से एक दो सर 
का वस्ल बनता है | परन्तु जब परमाणु सूच्म इे-डलके झथ या हिस्से 
नहीं हँ-तो ऐसे दो के मिलने ले मोटी चीज केसे उत्पन्न होगी 
इस बात का शकराचार्य ने शारीरक भाष्य में अच्छी तरद्द डपपा- 
दन किया है | इसका समाधान ठीक ठीक नहीं मिल्षता । वार्तिक 
७-३-२५७ म. झोर तात्पयंटीका १-४६० में इतना चहवी कहा हद कि 
जिनका संयोग होता है उनके झश या टुकड़े ड्ांगे ऐसा 
आवश्यक ही हे | केवत्व उनको मृते अथात्‌ क्रियावान दोना चादिए 
झ्रधात्‌ वे इधर उचर चलने यग्य हों--श्तना ही आवश्यक है। 
जब दो चोजें सूरत हांगी तो डनका संयोग अवश्य होगा ओर उनके 
संयोग से एक ज्यादे मोटा मूते वस्तु उत्पन्न होगा | अस्तु यद्ट तो ठीक 
है-दो परमाणु जब इधर उछर चढेंंगे तो डनका संयोग अ्रवद्य 
होगा, परन्तु यह संयोग जब दो ढेलों में होता है-तब एक का एक 
मश दुसरे के एक अथ से मिलता है, दा आदमी जब मिलते है 
तब एक का दहिना हाथ दुसरे के बाएं हाथ से [मिलता है परन्तु 
परमाणुओं में ऐसा अग ही नहीं दे-फिर इनका सयोग के घे दाता है ? 
इस प्रश्नका स्पष्ट डर नहीं मिलता । 


परमाणु के संयोग के विषय में नेय्यायिकां फी सम्माति यह दे 
हु... शा [का 


के इध्चर का चिकाषो से परमाणु मे क्रया उत्पन्न दाता हू । ऋया 
ष्हेफे 


से संयोग होता है । सबोग होने से ही परमाश झनित्य हो 
जायगा, यह बात नहीं है । एक जगह सावयच संयोग तथा सावयय 
हेने से सर्वत्र ही वैसा है यह बात नहीं है ! अप्राप्त वस्तु की प्राक्वि 
का नाम संयोग है। सो परमाणु में भी है | यद्यपि शाकर भाष्य में 
लिखा है कि एक परमाशु का परमाण्वन्तर के साथ संयोग सवा 
त्मना है या एकदेरोत यह विकहय कर के दोनों पक्ष का लडन किया 
है। पर नेय्यायिक ने संयोग प्रादेशिक साना दे, ओर मान कर भी 
आात्ममतः संयोग गी माना दे। आत्मा भी निष्प्रदेश, मन भी निष्प्रदेश 
लेकिन संयोग होता दे | डसो चाल का परमाणु का भी संयोग 
होने में भी बाधा नहीं हैं | न्‍ 
ज़ल्य । 

रसन इम्द्रिय अल से बना है। जल के विषय समुद्र, नदी, 
पाला इत्यादि हैं। रूप, रस, रुपश, स्तेद्द, लख्या, परिमाणशा, पृथकत्व, 
संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, दवत्व, सस्कार इतने जल 

गुगा हैं। जलपरमासु नित्य हैं। ओर सब जल्ीय विषय 
अनित्य दे ! 

सेज । 

चसु इन्द्रिय तेजस है। सूथ, चन्द्र, तारागणा, सोना, चांदी 
झाग, विद्यत्‌ इत्यादि तेजस विषय हैं। रूप, स्पश, संख्या, परिमाण, 
पृथक्त, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, दृवत्व, सेस्कार ये तेजके गुण 
हैं। तैजस परमाणु नित्य हे ओर रूब विषय झनित्य है। तेजल विषय 
वार तरह के होते है । ( $ ) जनक रूप आर रुपया उद्भूत व्यक्त- 
|। जैसे घधकती हुई झाग। सोना या चांदी का भी रूप स्पशे 
व्यक्त है, परर्तु इसमें जो रूप देख पड़ता है सो तेज का नहीं है, 
क्योंकि तेज का रुप शुक्ल भास्वर माना गया है। इलका स्पश 
जो भनुभूत होता है सो तेज का नहीं हैं-क्योंकि तेज का रुपश 
गरम माना गया है| इससे सोने चांदी के असली रूप स्पशे जो 
तेज के हैं सो व्यक्त नहीं हें-पे दवे हुए हैं-उन पदार्थों में मिला हुआ 
जो पृथिवी का अंश है उसका रूप स्पशे व्यक्त होता है। सोना 


% &€५... और 


चांदी तेजस पदाथ हैं इसमें प्रभाण यही दे कि इनमें कितनी 


भी आग लगाई ज्ञाय ता भसीये पिघत्न तो ज्ञायंगे पर उनमें 
ओर कुछ कमी किसी तरद् की नहीं दोगी। जछ पृथिवी आदि 
के जितने पदार्थ हैं उनमें झ्राग के सम्बन्ध से घटी अवश्य 
हो जाती है-घटते घटते एकदम जब जाते हैँं। ऐसा सोना चांदी 
इत्यादि में नहीं होता है | इसले यह सिद्ध होता है की ये तेजस 
पदाथ हैं । (२) जिलमे रूप और रुपश व्यक्त नहीं है| जेसे चत्तु 
इन्द्रिय | आंखों में तेज का रूप ( शुक्ल मास्वर ) या रुपशे (गरम ) 
नहीं गृहीत होता इससे इसमे ये व्यक्त नहीं है ऐसा माना गया है। 
(३ ) जिसमें रूप व्यक्त नहीं है, स्पशे व्यक्त है | जेले गरम किए 
हुए पानी के अन्तगत जो तञ्ञ है उसका शुकऊ भसास्वर रूप व्यक्त 
नहीं है किन्तु गरम स्पश व्यक 4। (४) जिलका रूप व्यक्त है-रस्पशे 
नहीं व्यक्त है। ऊँसे दूर से झाती हुई दीप की रोशनी। इलका गरम 
स्यशे नहा शुहांत होता हँ>रूप गृद्दात हीता हे । 
वायु 

त्वक्‌ छपशेन-इ न्द्रिय घायु का दहे। विषय है जीवोका श्वास- 
प्रश्यास और दाहर की हवा । इसके गुण हेैं-हपरो, संख्या, परि- 
माणु, पृथक्त्व, लयोग, विभाग, परत्व, श्परत्व, वेग। वायु का प्रत्यक्ष 
नहीं हो तो स्पश से इसका अनुमान होता है। सुपश घायु का दी 
विशेष शुण हैं। इसले जहा सुपशे है घहां वायु अवश्य हाोंगा | वायु 
का रुपशे अवुष्णाशीद माना गया हे अथातू वायु न ठढा ही है न 
गरम | जब इसमें जल की कणाएं पिल ज्ञाती हैँ तथव इसमे ठंढक 
मालूम होती है शोर जब इसमें तेज़ की कणा मिलती है तथ 
यंह गरम मालूम होता है ।"वायुपरमाणु नित्य है-मौर विषय 
अतित्य है । 


आकाश 


शब्दयुग का आभ्रय आकाश है । इसके शुणु-शब्द, संख्या, 
पारमाण, पूृथयकृत्व, सेघोग, विभाग हैं। यद्द एक ही हँ--विश्यु (अर्थात 
सलेत्र बतमान /- ओर बेत्य हूं । इसका सी प्रत्यक्ष नहीं होता । 
शब्द ले इसका अजुमान होता हैं। शब्द विशेष गुण है यह सभी 


के &#«. 


स्वीकार करते ईं। गुण हे तो किसी द्वब्ध में होगा। प्रृथिवी, 


जल्ब, तेज, वायु मोर आत्मा का गुण शब्द न्ीं हो सकता क्बॉकि 
इसका ग्रहण आओच-इन्द्रिय सर होता है ओर पृथिव्यादि के विशेष- 
गुण भ्रोचइन्द्रिय से कभी शद्दीत नहीं होते। काल, दिक और मनका 
भी गुर शब्द नई दे-क्योंकि ये तीन किसी भी विशेषगुण के 
झाश्रय नहीं होते। तब इनके अतिरिक्क द्रव्य आकाश ही रह गया 
जिसके गुण होने में कोई बाघक नहीं देख पड़ता। इससे शब्द 
गुण का आश्रय आकाश दी माना जाता है। 
का 

खसार के व्यवहार में अकसर विषयों के प्रसंग ऐसे ज्ञान 
हुआ करते हैं-' इसके बाद यह हुआ ' इसके पहिले यह हुआ! 
'यह जल्‍दी हुआ “यह देर फरके हुआ ये दोनों साथ ही साथ 
आए “यह आदमी जवान है यह बुढ़ा है ' इत्यादि | यह व्यव- 
द्वार ज़िसके द्वारा होता हे वही काल है| फाल ही के द्वारा आगे! 
'पीछे ' साथ ' “देरी ' 'जब्द,' इत्यादि समका जाता है । इसके 
गुण दे-लख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विभाग | यद्यपि इसमें रूप 
नहीं होता. तथापि इसका प्रत्यक्ष नेयायिकों ने माना है । प्रदक्त 
होते भें रूप की अपेजत्षा नहीं हे क्योंकि यदि बिदा रूप के प्रध्यक्ष नही 
होता तो रूप दी का प्रत्यक्ष केसे होता? रुप भें तो रूप नहीं है। 
झोर फिर परमार में यद्यापि रूप हे भी तो भी इसका भत्यक्ष नहीं 
होता। इससे कालका प्रत्यक्ष दोता है इसमें सन्देह नहीं । पत्यक्त 
ग्रहण इसका विशेष रूप से होता ह-अर्थात्‌ 'छड्ीवाले झादमी 
का जब प्रत्यक्ष होता है तब छड़ी डल आदमी की बिशेषण ही 
रुप से देखी जाती हें-बे ले ही जब किसी वस्तु को देखा डसके 
प्रसंग से यह ज्ञात हुआ कि ' यद्द चीज जल्द आई ' तो इसमें काल 
का जो भान होता है सो डस चीज के विशेषणा रूप में है ( न्याय 
मंजरी पृ. १३६६-३७ ) | 

पसा कुछ लोगों का मत है | पर और नैयायिक क्ोग 
इसको अजुमेय मानते हें । तर्कभाषा में ऐसा ही लिखा है 
( पृ. १९१ )। न्‍्यायसंजरी में भी इस मत का उपचादन किया 
है ( पृ. १३७-३८ ) । ज्योतिषियों ने ग्रहों फे चलने ही को काल 


माना दे-जो नेयायिक नहीं स्वीकार करते । चलनादि फ्रिया 


से अतिरिक्त एक अलग पदार्थ ही कार है, यह नेयायेकों 
का मत है । 
जैसे झआाकाश सर्वत्र एक दी है वेले दी काल भी है इसके 

झनेक भेद मानने में कोई प्रमाण नहीं. है | जहां कहीं कोई 
घस्तु है वद अवश्य किली काल में दे । खब चाजों को 
काल का सम्बन्ध अवच्य रहता हैं | शसस काल का ावज्ु 
सर्वगामी माना है। इसके अवयव नहीं है, यह एक दी है, इससे 
नित्य भी है। यच्ापि काल एक ही है तथापि क्रियाओं के द्वारा 
इसके अवान्तर भेद्‌ माने आंते हैँ । जेसे एक ही झादमी जब 
कई तरह का काम, रसोई करना, पढ़ाना, इत्यादि करता दे 
वो उन क्रियाओं के छारा वह “ रखलोईंदार ' ' पाठक ' इत्यादि 
भिन्न भिन्न नाम पाता है। इसी तरद्द यद्यपि काल एक ही हे 
तथापि जब कई क्रियाएँ-रलाई करने के समय बरतन के चढ़ाने स 
लेकर पका इआ भात फे उतारने तक द्वोती हैं, तब उनमें से एक 
पक क्रिया का काल से जो सस्बन्ध होता दे उन्हीं सम्बन्धों के 
द्वारा काछ के नाना भेद ऋलछिपत होते हैं । इसी तरह हमारी आंखों 
के सामने जो क्रिया दो रही दे जिसका फल शमी तक नहीं हुआा 
है, उस क्रिया के होने के कारण हम काल को “ वतमान * 
कहते हैं । जो काम पहिले ही हो चुका है अर्थात्‌ जिसका फछ हो 
चुका दे, उससे सम्बन्ध होने के कारण हम काब् को ' भूत 
कदते हू । ओर अभी तक जो नहीं हुई ओर फिर होनेवाली हे तो 
डस किया के स्लाथ सम्बन्ध होने ले काल ' मविष्यत्‌ ' कहलाता 
है। इसी तरह काब के ये तीन घुख्य विभाग द्ोोते हैं। नाना 
क्रियाएँ हुआ करती है इसी से काल के नाना अनन्त विभाग क्षण 
'कला' ' मिनट घंटा / प्रददर ' ' दिन  'रात ' ' पत्तु ' 'माख 

पस्लतु वे ' इत्यादि भाने जाते हैं। ये जितने विभाग हैं सो 
सब क्रियासस्थन्ध द्वारा ही हं | सूये की एक राशि से दूसरी राशि 
में जाने की जो क्रिया है डखी शिया के सम्बन्ध से काल ' मास 
कचलाता हु-इत्याद | न्‍्याय-मज रा! मर उपसहार मे कहा हे 
' सिद्ध: कालश्वाक्तुबो लेंगिकोचा तन्नान्नात्व सिद्धभौपाधिकं च' । 
( प्‌ १४१ ) ' 


१्७्द न्यायप्रकाश । 


द्कि्‌ 

€ बह इससे पूरब है ' ' यद उत्तर है, यह इसके आगे बैठा ' 
* वह पीछे बेठा ' इत्यादि व्यवहार जिसके द्वारा होता है उसको 
पदिक' फहते हैं। यह भी काल ही क्वी तरद विश्लु नित्य है। वेसेही 
इसको भी कई लोगों ने प्रत्यक्ष माना है, कोई अनुमेय ही मानते 
हं। एक होने पर भी इसके अवान्तर विभाग क्रियाओं ही के 
सम्बन्धद्वारा हाते ६ | जछ रुूय का उदय द्वाता हद, इस उद्दय 
रूपी क्रिया के सम्बन्ध से दिक्‌ पूर्व ' फदलाती हैं। सूर्य ही के 
अस्त होने की क्रिया के सम्बन्ध से दिक्‌ ' पश्चिम ' कहलाती है। 
काल की,तरह दिकक के भी गुण लेख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, 
विभाग है | । हि 

झाकाश ओर दिक में बहुत भेद हे । शाकाश केवल शब्द का 
कारण है-दिक्‌ सब चीज़ों का | आकाश स्थूत्र मोतिक द्वव्य है। 
शब्द के द्वारा इसका साज्षात्‌ अत्यक्ष होता है, दिक्‌ का साज्षात्‌ 
प्रत्यक्ष नहीं होता | विशेषण रूप दी से इसका पत्यक्ष हो सकता है. 
'आगे' 'पीछे  'पूथे' पश्चिम इत्यादि व्यवहारही के लिये माना 
जाता है । आकाश प्रत्यक्ष शब्द फा कारण है। 


28 ०-६ ॥ 
इसका विचार प्रथम प्रमेयरुप से हो चुका है ( पृ० ७५-८० ) 
बम | 
इसका विचार झागे चलकर छठे प्रस़्रेयरूप से किया जायगा | 


जुण 


वातिककारने जिनका गुण कहकर 'अझ्थ ' में अन्तगंत किया 
है भ्रव उनका विचार करते हैं। उनमे से रुप, रख, गंध, सुपशे, शब्द, 
का विचार हो गया है। इसको नंयायिक्रों ने वेशेषिक्रों की तरह 
धन्त्य व्यवच्छेदक नही माना हैे। चाजस्पाते मिश्वने तात्पयटीका 
(पृ० १५३) में कद्दा है कि विशेष पद्‌ से अ्न्त्यव्यवच्छेद ले मतलब नहीं 
क्योंकि अन्त्यव्यवच्छेदकों का अदहयण इाब्रियां से नहीं हो सकता 


क के ही ०. कक. अम 8. दर ही की 5 हे 
इससे यहाँ विशष पद से ' रेखोपरेख विबरन्षित है। अथांत्‌ 
व्यवच्छेश्मात्र । दे 

कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय, अभाव, ये वेशेषिकों ने द्ृव्यगुण 


से मिश्न पदाथ ही माता हे | इससे इन्हीं का विचार पद्िले करते 


श्र 


हैं| द्रव्य जिसका आश्रय दै-जो दृव्य में आशित है-वही गुण हे- 
ऐसा गुण का जब लक्षण दे तब इसके 'शुश मानना ही ठीक 
है; क्योंकि द्व्य ले अलग कभी कमे, सामान्य, विशेष, समवाय, 
झमाव नहीं रह सकते | 
कम 

“कम ' पदका अथ यहां फाम नहीं है, यहां चलने से मतलब हे | 
दो झलग अलग चीज़ें जिससे सयुक्त दो या दो सयुक्त चीज़ें जिससे 
झलग अलग हो जायेँ उस व्यापार को ' कम ' कहते हैं। ऐसे ' कम ' 
पांच प्रकार के होते हैं- (१) उत्ल्ेपण (ऊपर फकना ) (२ ) अधत्षे- 
पण नीचे फेंकना (३) आकुश्न-अझपनी ओर -स्वींचना ( ४ ) 
प्रसारण-अपनी झोर से दूसरी ओर हटाता ( ५) गमन-अर्थात्‌ 
चलना, बहना, गिरना, उड़ना इत्यादि ! 
साइहझन्य 


अनेक चीज़ों का एक ज्ञान जिसके द्वारा होता है उसी को 
' खाप्तान्य ' कहते हैं । इसी को 'जाधि' भी कद्ते हैं। ( खच्न-२२ 
६६ ) द्व्य, गुण, कम इन्हीं तीन के जाति होती हैं । जाति नित्य 
है।यहदो तरद्द की है, पर झोर झपर | जिसमें आधिक व्यक्तियां-एक 
एकचीज़-अन्तगत हों डछका पर था 'बड़ी' कहते हैं। ओर जिसमें 
थोड़ी व्यक्तियां हो उसको अपर' या छोटी' कद्दते हैं जेसे जानवर' 
जाति में 'घाड़ा' जाति हे अधिक व्यक्तियां हेइससे घोड़ा की 
अपेक्षा "जानवर  ज्ञाति 'पर  हुइ और “जानपघर' जाति की 
अपेत्ता ' घोड़ी" जाति “अपर हुई! साध्यकार ने इन दो तरहों 
को सामान्य झोर 'सामान्यविशष ' जाति कहा है । जिसके 
द्वारा केवद्ध अनेक चीओ का एक शान होता हे-ओर जिसके द्वारा 
कभी कोई चीजों का अज्नग झलग ज्ञान नहीं होता है पड्दी शद्ध 
“सामान्य यही 'जाति' है। जैले ' चीज़ “यह जाति ऐसी है कि 


११७ न्यायप्रकाश | 


इससे जितनी चीज हम छोंग ज्ञान सकते हैं सभी अन्‍्तगत हैं 
इससे ' चीज़ कहते से हमको कुल चीजों का एक ब्वान उत्पन्न 
होता है। कोई चीज इससे अछग नहीं जो कि इस्र ज्ञान से 
यबाहर हो, इससे यद्द शुद्ध जाति ' हुई। परन्तु ' जानवर ' जाति 
ऐसी दे कि जितने ज्ञानवर हैं-घोड़ा हाथी इत्यादि-डन पघबका 
ज्ञान एक इसके ही द्वारा उत्पन्न दोता है परन्तु बहुत स्त्री चीजें 
बेजान की हैं जो कि इस ज्ञान से अलग की जाती हैं। इससे यह 
जानवर जाति जाति भी है और विशेष भा; अथात्‌ झच्चवग करने- 
घाली भी ! 
विशेष 

वशेषिक्ों के मत से विशेष ' ऐसे दी गुश को कहते हैं जिस- 
के ठारा केचछ एक चीज का दुूसलरी चीज से भेद हो खके । ऐसा 
मामूली गुण कोई नहीं है। क्‍योंकि 'लाल' “पीला ' इत्यादि 
जितने गुण हैं वे बाल चीज़ों को और रंगवालद्ी चीज्ों से झलग तो 
करते हैं पर उस्तके लिये ही कुछ बाल्य चीजोंकों इकट्ठा भी करते 
हैं। इसी से वेरोषिकों ने केवल नित्यपदा्थ-जैसे परमाणु जितने है 
उन्दींके उन ग्रुणों को “विशेष! कहद्दा हे जिनले एक दूसरे से झत्वग 
जाना जाता है। पर प्राचीन नेयायिकों ने ऐसा नहीं माना है। 
भाष्य में अपर-छोटी छोटी-जाति को ' सामान्य विशेष ' कहा है। 
इस से स्पष्ट होता दे कि जिखके द्वारा चीजों में भेद जाना जाय 
उसी को इन्होंने विशेष ' माना हैं। वाचस्पति मिश्र नेभो 
तात्पय टीका ( पु७ १४३) में स्पष्ट कद हे कि वेशेषिकों के 'विशेष' 
से यदद मतलब नहीं हे क्याके वह विशेष इन्द्रियों स नहीं गशह्दीत 
होता है। ओर यहां जितने गुण वातिककार ने गिनाए हैं वे इन्द्ियों 
के  अथे हें | इससे विशेष ' पद से यहां उन्हीं गुणों से मतदव 
दे जिनके द्वारा एक चीज दूसरी से अलग समझो जाय | 

समवाध ह 


जैसे ओर गुण शब्दों में आश्रित रहते हैं पेसा समयवाय नहीं है। 

3 &#५ ऋ 
समवाय एक प्रकार का धर्म दे-ओर इसी समवाय को वार्तिककार 
ने गुण ' कहा दे | (प० ७५ )। नित्य सम्बन्ध को ' समयाय ' 


कहते हैं। जाति से अलग व्याक्ते कभी नहां रहता, गुणा स झल्ग 
गण नहीं रहता, लाल चीज़ ही में छाल श्ग रहता हैं। यहा जा 
नित्य सम्बन्ध है उसी को ' समवाय कहते है । (जल जगह गुणा 
रहता हैं उसी जगह शशणा भी रहता है, कभी दुरी जगह नहीं रहता 
यही इनका नित्य सम्बन्ध दे, इसी को समयाय कहते हैं | यह सर्वेथा 
प्रद्यक्ष ही देखा जाता है कि शुशी ओर शुण मत चित्य सम्बन्ध हे 
इसले सभवाय को घत्यज्षु मानते हैं ( न्‍या० मजरी पृ० ३१२॥। 
संयोग सम्बन्ध उन्हीं में दोता है जो पहले अख्वग थे झोर कभी 
कभी मिल जाते हैं ओर फिर अलग हो जाते हैं। जेले घोड़े ले सवार 
अलग रहता है। जब वह उसपर बैठता है तब उन दोनों का सयोग 


ता 


होता है ओर फिर जब वह उत्तर पड़ता है तब वह संयोग नष्ट हो 
जाता है। इसी से संयोग को “' अनित्य सम्बन्ध ' कहा है। 
अआंजादलं। 

जहां पर जिस चीज़ का होना ओर देखा जाना सम्भव हो 
वहां यदि वह न पाई जाय तो वहां उस चीज्ञ का अभाव! है, ऐला 
कहा जाता है । कुछ लोगों का मत दे कि अभाव कोई वस्तु नहीं 
है; किसी चीज़ का कहीं पर न होना किसी प्रमाण से नहीं जाना 
ज्ञा सकता, इसी से अभाव कोई घस्तु बह्ीं हें । इस मत का उप 
पादन न्‍्यायमजरां हक ( ४-४४-५४८ ) बहुत अच्छा तरह बकंयादे। 
मेयायेकों का ऐला मत नहीं है लो खूत्र २२/७-१२ से रुपष्ट है। 
इनका मत है कि अभाव एक वस्तु अवश्य है । अभी हमने एक 
चीज़ देखी, फिर थोड़ी देर के बाद उसी को नहीं देखते, इसका 
कया कारणा हे? उसके देखने के जितने कारण इन्द्रियादि हमारे थ 
वे सब हैं दी फिश वह चीज्ञ क्‍यों नहीं देखी जाती ? जेसे दशे- 
नादि ज्ञान से किसी चीज्ञ का भाव ग्रृहीत होता है वेखसदी 
उसके अदर्शनादि ले उसका अभाव गृहीत होता है। फिर यदि 
वस्तुओं का अभाव नहीं माना जाय तो खब वस्तु नित्य दो जायंगे। 
एक घड़ा हमारे सामने रच्खा दे उस पर हमने एक लाठी मार हो 
उससे घड़ा वष्ठ हो गया, यह अवश्य माना ज्ञायगा | घड़े के डखी 
नष्ट हो जानेही को हम अभाव कहते हैं। आए ऋटछते हैं क्लि घट 
का नाश हो गया; में कद्दता हूं घद का अभाव हो गया' केवल माम 

बटर 


्ज्क 


का भंगड़ा रद्द गया इत्यादि | न्‍्यायमज़री ( ५-५६-५३ ) प्र 
बहुत विशद रुप से लिखा है। 

अभाष एक वस्तु है । इसके ज्ञान के विषय में नेयायिकों का मत 
है कि इसका प्रत्यक्ष होता है। इसी से वातंककार ने इसका अथे 
माना है । सम्बद्धविशषणता सम्बन्ध से इसका पत्यक्ष होता है 
अथात्‌ जिस जगह में किसी वस्तु का अभाव हैं उस जगह का 
वह अभाव विशेषशा हुआ । इससे जब उस जगह का प्रत्यक्ष 
होता है तब डसका विशेषण जो है अभाव, उसका भी अत्यतक्त 
होता है। न्यायमजरे में कहा है ( ५-६३ )-- 

तस्मादभावाख्यमिदम प्रमेय तस्वेन्द्रियण अहयां व सिद्धम | 

सूत्र २२१२ में ओर साप्य वार्तिक में झसाव को दो तरह का 
बतल्ाया हैं। (१) ' प्रागभाव ' जो आगे उत्पन्न होनेवाल्ा हे, 
अभी उत्पन्न नहीं हुआ | (२) ध्वंस जिसमे उंत्पन्न हो कर नष्ट हो 
गया । न्याय मंजरी मे ऐसे दो प्रकार माने हैं (५-६१) | वाचर्पाति 
मिश्र ( पु. ३०७ ) ने चार तरह का कहा है । 

इनके मत से अभाव पहले दो प्रकार का है ( १) तादात्स्थ!भाव 
या इतरेतराभाव या झअन्योन्यामाव जैसे घोड़े में हाथी का अभाव 
ओर हाथी में घोड़े का अभाव | (९५) खसगांभाव अथात्‌ कली 
चीज़ का फिसी जगह पर न होना। ओर यह खसललगाोभाव 
तीन प्रकार का है। (२) प्रागभाव-- कोई वस्तु ज़ब कहीं झाने- 
वाला है | जब में काशी जानेवाला हूं तब वहां पर मेरा प्रागभाव 
है।(२) ध्वसामाव--जहां पर जो चीज़ उत्पन्न होकर फिर 
नए हो गया। जैसे एक घड़ा अगर फूट गया तो उसका ध्वस्ताभाव 
हुआ । (३) अत्यन्तासाव, जद्दाँ पर कोई वस्तु न तो कभी आया, 
ने असी है झोर न कभी आनेवाला हैँ उसका अत्यन्ताभाव 
इआ | जेसे "आकाश कुसुम | । झाकाश कुसुभ न कभी हुआ न 
कभी होनेवाला है | इस तरह अत्यन्ताभाव, प्रागसाव, ध्यंसामाव, 
प्रन्योन्यामाव ये चार प्रकार के अमाव हुए । येही चार विभाग 
नवीन नेयायिकों ने माने है | प्र 

कुछ लोग छः प्रकार का अ्रभाव मानते हैं । ऊपर कहे हुए 
चार ओर उनके अतिरिक्त दो ओर। अपेक्षाभाव और सामथ्यां साव- 


न्यायप्रकाग । ११३ 


अपकत्ाभाव उस वस्तठु का होता हे जो एक जगह खस दूसरा 
जगह चला गया ही | जेख मं जब या स् काशी गया ता भ्रयाग 
मे मेरा अभाव अपेतक्तासाव डुआ। का आदमा का काइ सलामथफ 
हूं फिश वह नए हाॉगया ता उस आदमा मं उल खामधथ्य का 
अभाव 'सामथ्यामाव कहा जाता ह | 


वार्तिककार के मतानुसार गुणाम अब बाकी रहे-सख्या, पार- 
माण, पृथकत्व, खयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, स्नेह और वेग | 
इनके अतिरिक्त नवीन नेयायेकां ने वेशाषेका के अज्ुसार गुख्त्व, 
द्रवत्व, वुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वष, प्रयत्न, बस, अचमं, सरकार 
इतने आर शुरण माने हैं ! 

इनमें बुद्धि को ज्ञान ही का नामान्तर माना दे (खूञज-१-१-७५) 
इसकी पांचवां प्रमेय माना हैं। इससे आगे चल करइसका विचार 


# 


होगा । यहां इतनाही कहना आवश्यक दे कि यह आत्मा का गुण 
है। जैसा सूत्र १-१-१० भसाधष्य पृ० १६ आर वातिक ( एू० ७०, पक्ति 
२१-२२) में स्पष्ट लिखा हे | बुद्धिका मानस प्रत्यक्ष होता दे ( तके- 


भाषा पू० १४० )। 
खुख, दुःख, इच्छा, छ्वेंप, प्रयत्न भी झात्मा ही के गुण हैं (सूत्र- 
१-१०, आर वातिक छ० ७०, पाक्ते ११-२२ ) | दुःख को ग्यारहवा 
प्रमेय माना है | उसका ओर उसीके साथ खुखका विचार आगे 
खल कर होगा | इनका मानस प्रत्यक्ष ज्ञान होता है ऐसा न्याय 
मंजरी ( पृ० ७३७, पंक्ति १६-२० ) में कहा है। भाष्यकार ने भी 
( पूृ० २७ ) ' सुखादि का प्रत्यक्ष माना है । बाचस्पति मिश्र ने 
सुखादि' से खछुख, दुःख, इच्छा, ठेष, प्रयत्न लिया है। जब किसी 
वस्तु से खुख होता है तब फिर फिर वह चीज हमको मिले, ऐसा 
मन में आता हैं; इसोा को इच्छा कद्दते हं। जिस वस्तु से दुः 
हुआ और उसके विषय में वह हमसे दूर रहे' ऐसा मन में होता है, 
इसीको ठेष कहते हैं। फिश सुख देनेवाली चीज़ के पाने के लिये 
या दुःख देनेवाल्ी चीज को दूर करने के लिये जो काम आदमी 
करेगा डलस काम के करने के लिये जो आत्मा का उत्साह होता है 
डसीको प्रयत्न कद्ते है । 


याग, दान, होम, परोपकार इश्यादि अच्छे कामों से आत्मा से 


श्श्छे न्यायपग्रकाश | 


जोशुण उत्पन्नहोता है उस को घर्म' कहते हैं ओर अज्ञुखित कम 
करने से आत्मा में जो शुण उत्पन्न होता है उस को अधर्म' ्याय- 
मेजरी छु० १७छ४ढ)। इनका भी मानस प्रत्यक्ष योगिया को होता है । 
हम लोग केवल खुखप्रास्ति से पूवे जन्म के धर्म का ओर दुःख से 
यूवे जन्म के झणघर् का अचुमाव ही कर सकते हैं ओर शास्त्र 


प्रमाण सर ज्ञान लकते हू ( तके भाषा १७० )»| 
2 संस्कार तीन भकार का हेन्‍भावतरा, वेग, स्थितिस्थापक | 
भावना उस संस्कार का नाम है जो आत्मा मे ज्ञान ले उत्पन्न 
दोतः है ओर जिससे आगे चछ कर उसको उसी ज्ञान ले जानी हुई 
चीज का स्मश्य होता है। आज जिस चीज को देखा उसका 
कल स्मणश्ण होता है, इसका कारण यह है कि उस ज्ञान से आस्मा 
में एक संस्कार शुणविशेष या शाकतेविशेष उत्पन्न हुआ जिसके 
द्वारा उसको उस चीज का स्मस्खण होता हे । 
दुघछरा संस्कार है वेग या तेजी जिससे वस्तु मं क्रिया-चलन 
[ होती है | वातिककार ने इसी का नाम गशुर्णों मे कद्दा है| यह 
पृथिवी, जल, वायु, तेज ओर मन मे होता है । 
तीसरा संस्कार है स्थिति-स्थापक जिसके दायरा श्यड़ खींचा 
ज्ञाने के बाद फिर अपनी पुरानी जगद पर झा जाता है, या पेड़ की 
शाख नीचे खींचे जाने पर फिर लोट कर अपनी पुरानी जगह पर 
चत्ची जाती है । 
अब बाकी रहे संख्या, परिमाश इत्यादि | इसका विशेष रुपसे 
विचार बैशेषिक प्रकरण में होगा ! यहां थोड़ा खा विचार करते हैं। 
सख्या 
वह शुश है जिससे 'एक' दो तीन इत्यादि व्यवहार 
होता है। एक से के कर पराध तक संख्या होती हे। एकत्व 
नित्य चीज़ों में नित्य दै-अनित्य चीजों में अनित्य । एक से अधिक 
जितनी संख्याएं हैं वे सब अपेक्षाब॒द्ध से उत्पन्न होती हैं । कई 
चीजे ज़ब एक जगह पाई जाती हैं तब उनमें से एक एक के विषय में 
ऐसा ज्ञान होता है कि-- यह एक चीज़ दे ' फिर ' यह एक है -- 
इसी तरह जो ज्ञान होता है उसी को “ अपेक्षाल॒द्धि ' कहते हैं। 


न्यायभवन्‍काश | ९१ 
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इसी से उन चीजों में छित्व, जित्वादे खख्याए उत्पन्न होती हे | 
दो चीज़ें रहे तो छित्व संख्या, तीन रहें तो त्रित्व इत्यादि । 
परिभाणश 
वह गुण है जिस के द्वाश पस्तु नापा जाता है। यह चार 
तरह का होता हें--अण ( छोटा ) मद्दत्‌ ( बड़ा ) दीघे ( छम्घा ) 
हस्ख ( नाठा )। 
प्थक्त्व 


बह गुण है जिल के द्वारा 'यह चीज़ उस चीज़ से अलग है 
ऐसा ज्ञान होता है । 
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सथोद् 

वह गुण दे जिस के द्वारा ' यह वस्तु उस से संयुक्त हो गया 
अथवा मिल गया हें ऐसा ज्ञान होता हे। यद्द तीन तरह 
का होता हे--(१) दो वस्तुओं में किसी एक की किया 
से उत्पन्न-जैसे जब दोड़कर आदमी कुरसी पर बैठ जाता 
है--कुरसी स्थिर दे-आदमी की चाल से उस का यह संयोग 
आदमी के साथ हुआ | (२) दोनों वच्तुओं की क्रिया से उत्पन्न-- 
जैसे दो तरफ से दो भेडे दोंड कर जब टक्कर लड़ते हें तब इनका 
खयोग दोनों के चलने से उत्पन्न हुआ । (३) संयोग से उत्पन्न - 
जैसे जब आदमी का हाथ दीवार में लगा तब द्वाथ के संयोग द्वारा 
आदमी के शरीर का संयोग उस दीवार के साथ हुआ । 


ईवेमाग 


'बचह्द गुण है जिस के दा “ यह वरुतु उस से अलग हो गया 
हैं! ऐसा ज्ञान होता है। यह भी संयोग की तरह तीन प्रकार 
का होता है । | 

प्रत्द 
वह गुण है जिस के द्वारा ' यह चीज्ञ उस से दूर हें ऐेसा 


कु आप 


ज्ञान होता हैं। यह काल ओर दिक्‌ दोनों के विषय में होता 
के के ७. 
हैं। जैसे जब एक चीज़ दूसरी से अधिक फासिले पर--दो गज, 


श्श्दव न्यायप्रकाश । 
चार गज पर--है तब वह उससे दूर कहलाती है। और जब 
वह उससे दो चार द्स महाने पद्दिले हुई तो भी “दूर' 
कहलाती है। इसी तरह अपरत्व वह गुणदे जिसके द्वारा 


* यह उससे नजदीक है ऐसा ज्ञान होता हे | 
आर्ल्य । 
भारीपन--पह शुण है जिसके द्वारा चीज़ गिरती है। 
स्नेह । 
चिकनादट को कहते है । 
द्र्चत्य 
वह गुण है जिस के द्वारा जल जैसे पदा्थ बह चलते हैं । 


प्रमेध (४)-बुडि 

नेयायिका के मत से बुद्धि ओर ज्ञान एक दी चीज है। ( स्तू० 
१-१-१५) सांख्या की तरह ये ज्ञान को बुद्धि को चृत्ति नहीं मानते | 
यद्यपि यह स्वयं प्रमेय-ज्ञान का विषय है तथापि इसकों ओर 
वस्तुओं फा प्रकाशक या ज्ञान करानेवाली अवश्य मानना पड़ता दै। 
( साष्य० पू० २७ )। व॒ाद्ध एक शुण है। झथ, इान्द्रय, मन ओर 
आत्मा इन्हीं चारों में से किसी एक का गुण दो सकता है। इनमें 
शरीर, इन्द्रिय ओर मन झपनी अपनी क्रियाओं में परतंत्र पाए जाते 
हँ--अथात्‌ जब तक आत्मा का प्रयत्न नहीं होगा तब तक शरीर, 
इन्द्रिय या मन का कोई व्यापार नहीं होता । इससे इन तीनों को 
चेतन नहीं मान सकते । इन्द्रिय ओर अर्थ ( द्रब्यादि ) के नष्ट होने 
पर भी ज्ञान द्वोता है इससे इन दोनों में से क्िसीका शुण ज्ञाव 
(बुद्धि) नहीं हो सकता ( खू० ३-२-१८ ) | शरीर का गशुश नहीं हो 
सकता इसका व्युत्पादन सूत्र ३-२-७८ ५८ में किया है । इससे 
आत्मा ही का गुण बुद्धि दो सकती है, ऐसा सिद्धांत सूत्र ३-२-७१ 
में लिद्ध किया है । 

यह बुद्धि नित्य है या अनित्य ? सखांझयों के मत से नित्य है। 
नेयायिकों ने इसे आ्ानित्य माना दे | ऐसा सिद्धान्त सूच ३-२-१-१७ 
में किया है। यद्यपि नित्य विश्षु आत्मा का यह गुण है तथापि 
अनित्य हे ! जैसे विश्यु शब्द नित्य, आकाश का गुण दो कर भी 
झनित्य होता है । जिस तरह दूसरे शब्द को उत्पन्न कर पहिद्ा 
शब्द नए्ठ हो जाता है उसी तरह दूसरे ज्ञान को उत्पन्न कर के 
पहिला ज्ञान नष्ट हो जाता है | 


बुद्धि अनित्य ही है ऐसा सिद्धान्त प्राचीनों का है। परन्तु नवीनों 
० पी ५ 


ने इश्वर के ज्ञान को नित्य माना है (तकभाषा पू० १३६०-७०) । 


वाद्ध या ज्ञान दा प्रक्षार का है। अनुभव आर स्मरण । झज्ञुभव 
दा भकार का द्वं-यथाथ ( सत्य ) ओर अयधाथ ( मिथ्या, गलत ) 
जसा चाज का असल स्वरूप है वेसा हा जिशल ज्ञान मे भांसत होता 
ह वह यथाथ ज्ञान ह जस घोड़े को देख कर ' यह घोड़ा हे 
एसा ज्ञान दाता ईद | यहां अनुभव ज्ञान चार प्रकार का है, प्रत्यक्ष, 


अलुमान, उपमान ओर शब्द ज्ञान, जेसा प्रमाण प्रकरण मे निरूपण 
किया गया है | जैसा किसी चीज का झसल स्वरूप है चेसा ज्ञान 
में नहीं भाखित होता हैं- उस ज्ञान को मिथ्या या अयथायथे कहते हैं। 
जैसे जब घोड़े को देख कर-यह ऊठ है ऐसा ज्ञान होता है। मिथ्या 
ज्ञान तीन प्रकार का है. खशय, तक ओर विपयेय। संशय और 
तके का निरूपण आगे होगा | विपयेय ही झसल मिथ्या ज्ञान है| 
( तक भाषा १७४६-४० ) 

जिस वस्तु का एक दफे प्रत्यक्षादि ज्ञान हुआ वही चीज़ जब 
फिर किसी समय में मन में साखित होती है जिस समय उस 
चीज़ के प्रत्यक्षादि ज्ञान की सामओ नहीं उपस्थित है, तब उस ज्ञान 
को स्मरशा कहते है। स्मरण के २७ कारण सूतच ३-२-४३ में 
गिनाए हैं। (१) प्राणिधान-जब किसी चीज़ को हम देखते हें 
ठब यदि दमारे मन में यह्द इच्छा होती है कि इस चीज़ का स्मरण 
मुझ को फिर फिर छुआ करे इस इच्छा से हम उस चीज़ को 
खूब ध्यान दे कर देखते हैं, इसी ध्यान देने को “ प्रणिधान ' कहते 
हैं। जितनी ध्यान देकर जो चीज़ देखी ज्ञायगी उतनी ही अच्छी 
तरह स्मरण होगा । (२) नेबन्ध व कई चोजझे साथ साथ देखी 
जाती हँ-ओर इन में किली तरह का घनिष्ट सश्बन्ध मन मे जम 
जाता है तब इन में से एक के देखने से दूसरे का स्मरण होता 
हे-जैसे दो झादमियों को यदि हर दम साथ देखें तो जब कभी एक 
सामने आता है तब दूसरे का भी स्मरण होता है। (३) झभ्यास 
जब किसी चीज को में बार बार देखता हूं तब उससे मेरे आत्मा में 
पक संस्कार बन जाता हे-जिस के छदारा उस चीज का मुझे स्मरण 
हुआ करता हे-जेसे बार बार घोखने 'ल शब्दों का स्मरण होता है । 
(७) बिह--जब कोइ चीज दूसरी चीज का चिह दोता द्ै-तब 
उस को देख कर उस चीज़ का स्मरण होता है। जेसे घूशआं 
देखने से आग का स्मरण द्वोता है। मिबन्ध से इस का इतनाही 
भेद है कि लिंग और लिंगी का सम्बन्ध खदा ही बना रहता है-एक 
दूसरे से अलग कदापि नहीं देखा जाता। (५) लक्षण-जैसे किसी 
राजा फे निशान को देख कर राजा का रुमरण होता है। स्वासा- 
विक सम्बन्धचाला ' लिंग कहलाता है ओर सांकेतिक सम्बन्ध- 
वाले को लक्षण' कहते हैं । 


व्यायप्रकाध।....... १५६ 


($)शलाइश्य-अैसे किसी आादशा की तलबीर को देखकर हमको 
डस आदमी का स्मतयणा होता है | /७) परिग्रह--ज्ैेस नोकर को 
देखकर मालिक का या माओिऊ ० देखकर नोकर का स्मरण होता 
हैं। (८) आश्रय--ंक थी आदपों को देखकर उसके घर का 
स्मरणा होता है । (६) आश्रित--घर देखकर उस घरके मालिक 
का स्मरण होता हें | /१०' सम्बन्ध -रिस्तेदारी-जैल पिताको 
देखकर पुत्र का स्मरण होता हैं। (११) श्लानन्तये-जैसख किसी 
झक््यस्त काम के करने के सबय एक झश के किय जाने पर 
डस्यक आगे के #ण कः रु:णु होता है ( १९५) वियोग--जैले 
मित्र ले अलग होने पर डल्ल का रण्र्श होता है । (१३) एक 
काय्य-एक्र विद्यार्थी को देखऋण दूलरे बिद्यार्थों का स्मरण 
होता है-पक मिट्टी खोदने वाल का देखकर दूसर मिट्टी खोदने वाले 
का स्मरण होता हैं। (*8) 'प्रशेघ-दो झादमी के बीच जब 
बहुव झगड़ा छुआ करता है तब उनमें से एक प्ादमी के देखने 
ले उसके दुश्मन का स्मरण शोता है। (१५) भतिशय--जिल 
चीज़ में फोई बात बहुतायत से पाई जातो है तो बस चीज 
का स्मरण अकसर हुआ करता है । (१६) प्रात्ति--जिस चीज के 
पान की या उनके अलग करने की इच्छा बड़ी जोर से होती है 
उस चीज का स्यण्ण अकलर हुआए करत: हैं। (१७) व्यवधान- 
तलवार के मयात्र को देखकर उल् ख ढपी हुई तलवार का, केद 
खाने को देखकर भीनर के कैदियों का स्मस्ण होता है! (१८) 
सुख से सुख के कारण ओर (१६) दुःख से दुःख के कारण का 
स्मग्या होता है। (०) इच्छा से -जिश्त आीज्ञ की इच्छा है 
उछल चीज का स्मरण होता छ। (२१, द्वेष स+-जिस चीज से 
देेष दोता है उन चीज छा स्मरण होता हैं; (६२) भय से-जिस 
चीज़ सझादमी डरता दे उसका स्मरण उसको भकझलर होता है। 
(२३) झवित्य--जो आदमी जिस चीज को चाहता हे उस चीज़ 
को देखने ले उस आदसी व स्मरण हो दा हे । (२७, क्रिया-रथ को 
देखकर रथ के खलाने धाले का स्मस्य होता है । (१५) राग-जिस 

हु उस रत्री का स्मरण अकसर होता है। 


र्थ्री से प्रीत हांती है 
(१६) धमं-जो बड़ा धर्माव्मा हैं उसको अपने पूथ॑जन्म के 
श्कू्‌ 


पट 
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बृत्तानतों का स्मरण होता है। (१७) झधर्म “जब कोई झधघमे 
करता है तो डसको इस बात का स्मरण होता है फि यह अधम् 
किल्ली रूमय मेरे दुःख का कारण छुआ था | 

इतने ही कारण स्सुति के नहीं हे । यह केवल दष्टान्तरूप प्र 
कहा है ऐसा भाष्य में ( पृ. १७६ ) से लिखा हैं। झाशय यह है 
जब किसी कारणा से किसी देखी हुई चीज का सस्कार मन मे हृढ 
जम जाता है तब उस संस्कार के द्वारा उस चीज़ फा स्मरण 
होता है | क्‍ 

स्मरणा भी दो प्रकार का है-सत्य और मिथ्या । मिथ्या स्मरण 
ह्वप्न में होता है क्योंकि स्वप्न में किसी संस्कार के द्वारा स्मरण 
नहीं होता दे निद्रा रूप दोष से ही स्मरणरूपी शान होता दे | जागे 
में जो स्मरण होता है सो सत्य मिथ्या दोनों प्रकार का द्वोता है 

तकंभाषा पृ. १४० ) 
प्रसेध (६) सन 

मन इन्द्रिय है ऐसा नेयायिकों का मत है। सूत्र में इसके 
प्रसंग कुछ नहीं लिखा है | भाष्यकार ने कद्दा है कि ओर शास्प्रों 
में मनको इन्द्रिय माना है इस बात का निषेध गोतमने नहीं किया 
इससे मालूम होता है कि गोतम ने इस बातकों स्वीकार किया। 
भाष्यकार की कई पंक्तियों से मालूम होता हे कि उनके मन में 
भी इस बात का सन्देहदी रह।। जैसा ऊपर इन्द्रिय प्रकरण पे 
कह आये हैं| परंतु वातिककार ले आरम्भ करके नवीन नेयायेकों 
तक सभा ने मनको इन्द्रिय माना हे । 

स्मरण-अलुमान-शाब्दशान-सेशय--प्रतिसा--स्थषप्नश्ञान-छुख- 
दुःख का ज्ञान-इतने प्रकार के ज्ञान जों होते हैं सो घाण रखन 
त्वक्‌ चक्षु के इन पांच इन्द्रियों के द्वारा नहीं होते । इससे 
इन ज्ञानों का करण कुछ झोरही होना चादहिये। इसी करण 
को छठां इन्द्रिय मन कह्दा हैं। यह एक युक्ति मनके होने में है। 
दूसरी युक्ति सूत्र १. १. १६, में कहा है। हम देखते हैं कि 
जब एक झाम का फल हमारे सामने आता हे तब यद्यपि वह 
फल मेरे कई इन्द्रियों स आंख त्वक घाण से संयुक्त है तथापि 


ग्यायप्रकाश | ह हूश्‌रे 


एककाल में हमकों उसके रूप स्पश और गन्ध का ज्ञान नहीं 
होता एक वार में क्या उसके रुपदीका यथा स्पशेद्दी का या 
गन्धही का ज्ञान होता है। इससे यह मालूम होता हे कि 
इन्द्रियों के लयोग रहते हुये मी कोर और बात झावश्यक है 
जिसके विना ज्ञान नहीं उत्पन्न होता और यह बात केवल किसी 
ओर दूल तरह के करण के व्यापार रुूपकी हो सकती है। 
इससे सिद्ध हुआ कि उक्त ज्ञार्नों में उपयोगी इन्द्रियों के आति- 
रिक्त एक और करण की अपेक्षा दोती है| यही करण मन दे । 

एक शर्रार में एकदी मन है। यदि अनेक मन होता तो एक 
कण में अनेक शान होलकते | ( छूत्र० ३. २. ८ ) | एक काल में 
कई ज्ञान नहीं होते ज़ब कभी ऐेला मालूम भी पड़ता तब यद्दी 
होता दे कि वे ज्ञान इतना शीघ्र होते हैं कि उनका क्रम मालूम नहीं 
पड़ता यथाथे मं एक दूसरे के बादही उत्पञ्न होत दें । 

एक क्षण में अनेक ज्ञान नहीं उत्पन्न होते इससे यह भी सिद्ध 
द्ोता है कि एक क्णमे मन का संयोग एकद्दी वस्तु ले होसकता 
है! यदि मन बड़ा होता तो ऐसा नहीं होता। बड़ी चीज़ का 
सयेग एक कालमे कई चीज़ों से होलकता है जेले बड़ी चोकी पर 
कई आदर्मी एक काल में बेठ सकते हैं । इसी कारणसे नेयायिेकों 
ने मनको बहुत छोटा-अरु-माना हैं ( खू.३. २. २ )। यद्यपि 
यह घूते द्वव्य दे तथापि इसके ऋण होने के कारण इलके झवयव 
नहीं हैं। दान्द्रियों सइसऊा संयोग होता द्वे इसी संयोग के छारा 
प्रत्यक्ष शान उत्पन्न होता हैं। अनेक इन्द्रियों ले इसका संयोग 
होता रद्दता है इससे इसको येगवान माना हैं। मन अचेतन है। 
चेतन केवल आत्मा है फिर एकही शरीर में दो चेतन पदार्थों 
का मानना व्यथे दे। ( नया. म. पृ. ७७८ ) मनहीं के द्वारा सुख 
दुःख का भोग द्वोता है ओर मनही के द्वारा इन्द्रियों का व्यापार 
होता है ओर यही बन्धन के कारण हैं इससे ज्ञानियों ने इसको 
देय समक्का है। ( पृ. ७७७ ) 


हिल 5) ) ७. 
प्रभेध (७)--भव्ञत्ति । 
इन्द्रय मन ओर शरीर के व्यापार को प्रवृत्ति कहते है । 
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यह प्रवृति दो प्रकार की दोती हे शान को उत्पञ्ञ करने बाली 
झोर क्रिया को उत्पन्न करने वःर्स दिला ग्ब्द के उच्चारण 
से दूसरे आदमी का ज्ञान उत्पन्न हैं तो यद्ट बाक की प्रवुक्ति 
ज्ञान को उत्पन्न करने बाली हुई । इसी तरह सब के 6रा दवता 
का ध्यान शरीर के द्वाएा इन्द्रिय से उत्पक्ष अत्यक्षु जान मी | 
किया उत्पन्न करने वाली प्रवृःस शरीर के हारा ओर मन के द्वारा 
होती हैं।ये दोनों दश प्रकार को छाती छ॑ ऊँखा धातिककार ने 
लिखा है! वातिकक्कार न (पु. ८ए३ ) ठीन प्रकार को प्रव्ू 

बाक मन ओर शरीर के व्यापार झुप को दश प्रकार में बांदा हे। 
दशों प्रति दो तरह ही दोती दे, एुएय भोर पाप | जुरय प्रवास 
थी दे।तीन शरीर की प्रचाधि (९। दूंसश का रक्षा (३ संचा 
(३) दान | चार वाक की अद्युक्ति (४) छत्य, (४) प्रिय, (६) इत का 
बोलना ओर (७) वेद का पढ़ना | तीन मन की प्रतास (5) दया 
(&) लोभ का रोकना (१०) अंद्धा । इन्ही के विरुद्ध दक्ष पाप 
प्रवृति होती हैं। प्रवृत्ति दी बर्न अधम का कारण होता हैं 
ग्लोर इससे इसी के द्वारा सुख दुःख सोग करने के छिये बारब्बार 
जन्म अहणण की आवश्यकता होती हे । 


प्रमेध (८) होष । 
जिसके द्वारा प्रवृत्ति होती दे उसी को 'दोष' कहते हे (सू. १.- 
१. (८ )। राग दवेष मोह येद्दी तीन दोष दें । ( खू. ४. १. ३. ) 
इन्हीं के द्वारा मलुष्य सब प्रवृसियां होती है ! ये भी आत्मा 
ही के गुण हैं। किसी चीज की तरफ कि झासक्ति उसमें मन 
लग जाना उसी को 'राग! कद्दते हैं । इसके ४ भेद हैं (१! काम 


हि 
के 


स्त्रीपुरुषविष्ठ रिरंसा हे, विज्ञातीय संयोगद्ची रति है । रूत्री की 
अभिलाषा अगर काम कह तो रूची के काम में अव्याप्ति होगी ! 
(२५) मत्सर-जों अच्छी चीज हाथ से चली जा रही है स्रोदहाथ 
से न जाय ऐसी इच्छा। (४) स्पुद्दा दुसरे आदमी की 
चीजों के लेने की इच्छा ।' (.७ ) तृष्णा फिर फिर सुख भोगने 
की इच्छा । (५) लोभ-अ्रनुलित काम चोरी इत्यादि करके 
भी दूसरे की चीज़ के लेने की इच्छा । जब किसी चीज खे आदमी 


न्यायप्रकाश | | १ ॥ 


कक, 5. जि [0] पल 5. कलम हि ष्प्‌ कि 
उम्क प्ररग एला हचछा कि बढ़े उध्य शाइमह, 
धब्पीीन, + आर, 4#%िकीआ ञ्क अर ३ 8 कक ्छ ७ 
मुभझोही मिल | (३) अधूया बुरूदे के शुतों पर डाह। (४) दो ह- 


सुकसान पहुंचाने की इच्छा हं.ने पर सी यदि बह चुकसान नहीं 

8 का... ऊ 8 हक 
पहुंचा सके तव जा चित्त ने एक ० शह की जलन होती दे उसी 
को अभप्र ऋद्दते है 


७, 


किसी आदमी या चीज़ के उसग अतथ्य ज्ञान को मोह 
कहते हैं। इसके चार भेद हैँ । (१) भिथ्या ज्ञान-जैसा जो 
नहीं है उसको वेसा समभकता | (५) विचिकित्सा सेशवय-यह 
चीज ऐसी दे या बेंसी । ५३) मान-मनमाने अपने को बड़ा सम- 
झानता | (४) प्रमाद-असल्ाबधानता-जों कतेव्य है उसको न 
करना | , भाष्य पृ. १<*# #े ) 
रोग द्वेष मोह इन तीनों दोपों में माह को सब ले दुछ माना हे 
( खुच. ४. १. ६ )। कयाके बिका मोह के राग या द्वेष नहीं हो 


० के... अप 


खकता ! समझ के उल्लट फेरही से राग हूष होते हें 


दोषोंही से प्रत्ृसि होती है ओर प्रददस्तिहो से घर्माघमे, घरमा- 
बम से पुनजन्म द्वाता हें इससे दोषां का त्याग आवश्यक 
होता हे । 


प्रसंय (<) प्रेत्थमाव । 


'प्रेत्य भा पुनजेन्म को ऋछते हं। (१, १, १९. ) अर्थात 
जब कोई जीव एक शरीर में मरकर दूसर शरीर में जन्म लेता है 
ता उसको प्रेत्यभाव कहते ई डजेत्य! मरकर, झथोत्‌ एक देहे- 
द्विन्य मन बुद्धिसि अलग दोकर-भाव उत्पतक्ति-दूखरी देहन्द्धिय 
मन बुद्धि से सम्बन्ध दोना । राह जन्म एच्लेन्व तादे है इसका 


अन्त तभी द्वाता दे जब वद् जीव अपवरग्ग को प्राप्त करता है | 


ट्रेड न्धायप्रकाश | 


झात्मा नित्य है इसका मरण नहीं दोसकता इसीसे प्रेत्यमाव' 
सिद्ध होता है ( सू. ७. २. १० ) | आत्मा नित्य है ड्लकी उत्पत्ति 
या नाश नहीं होसकता पर शरीशादि की उत्पात्त ओर नाश प्रत्यक्ष 
देख जाते हैं। इससे आत्मा के दशरीरादि सम्बन्धही से जन्म 
मोर शरीरादि वदलखनेही को मरणा कते हैं' झब तक आत्मा 
का अपवर्ग नहीं होता तब तक धर्मा्रम्त प्रयुक्त कमे फलों के 
भोगने के लिये आत्मा को पुनः पुनः घारीरादि सम्बन्ध होताही 
रहता है। इसी बारंबार शर्रशदि सम्बन्ध को 'पुनज॑न्म' 
प्रेतयभाव कहते दै। 

शरीर इन्द्रियादि की उत्पासति किस तश्ह होती है सो शररीर' 
प्रकरण में निरूपित है । 

प्रमेध ( १० ) फल्ष । 

प्रवृत्ति श्लोर दोष जो पहिले कह आये हैं-उन्हींसे ज्ञों धर्थ 
उत्पन्न होता हे-डउलीको फल कहते हैं ( स्‌. १. १. २० )। जितने 
व्यापार होने हैं वे क्या घममं या अधघर्म रूपसे होते हें-ओर घर्म 
अधमहीसे आत्माके शरीर इन्द्रिय आदि बनते है ओर उनके द्वारा 
उनके सुख दुःख होते हैं। खुख दु.खही के भोगको मुख्य फल 
माना हे ( खाष्य० पूु० २६, न्यायमंजरी पू० ५०५) ओर शरीर 
इन्हियादि भी सुस्त दुःख के द्वारा होते हैं इससे उनकी और फल 
माना है! इसी तरह सुख दःख मोगने को जन्म ग्रहण करना 
पड़ता है-मेरे सब व्यापारोंका फल यही हे इस बातकों विचार 
करनेसे मनुष्यको ससारखे विरक्ति होती दे-इसले इसका विचार 
झपवगका साधन होता हे । 


कई कमे तो ऐसे हैं कि उनका फछ उसी ज्ञण हो जाताहईै-जैसे 
मिठाई खाया ओर उसी समय मीठा स्वादका खुख मिल गया- 
परंतु कई कर्म ऐसे हैं जिनका फल्न उसी कालम नहीं मिल जाता। 
जैसे यज्ञादि-तीथ यात्रा-इत्यादि-ओरभी कितने तरहके घमम या 
अधमे ऐसे गिने जाते हँ जिनका फल अभी कुछ नहीं मालूम होता 
इनके प्रसग यह सिद्धान्त हैं कि इन कमोके द्वारा आत्मा में घमे 
अधमे दो तरहके सस्कार उत्पन्न द्ोते हे-मोर ये खस्कार आत्मा 


न्यायप्रकाश । १्श्ज 


में वरावर वर्तमान रह कर कालान्तरमं-जन्मान्तरमें अपना 
झ्रपना फल उत्पन्न करते हैं। (स्‌. साष्य-४१-४७ ) 


प्रसेथ ( ११ ) दास । 


ग्यारहवां प्रमेय दुःख कहा हैं| पीड़ा या सन्तापद्दीकों दुःख 
कहते हैं (स॒. १. १. १९ ) दःख २१ प्रकारका हं-(१) शरारका-वा 
इन्द्रियाका-इनके द्वारा भोग्य पदाथके प्राप्त होनेसे छ प्रकारकी 
बुद्धि द्वारा-दुःख दोनका दुःख-मोर सुखके साथ मिला झुआ-यह 
सुख मेरा शीघरदी लुत हो जायगा इस प्रकारका दुःख सब सुखाके 
साथ रहता हं- तक साथा पृ० १५३ ) यद्याप॑) सुख दु:ख दोनों 
फलमें अन्तगत है तथापि यही दुःखकों अलग फिर कद्नेका 
मतलब हैं कि इस ससारमे सुखकी मात्रा इतती कमी है कि सभों- 
को दुःखही मान लेना अ्रच्छा हँ>ससारके कुछ भोगांकों दुःख 
माननेद्दीसे विरक्ति होता हे-इसीसे दु.खटही पर विशेष ध्यान देकर 
डसीको समभना उचित है । 

प्रवुत्तिसे सुख दुःख दोनों होतेहें इसले इन दोनोंको ' फल ' 
रूपले निरूपणा करना उचित था। परंतु फिर खुख भी दुःख- 
ही समभनेले कद्याण है इस बार पर जोर देनेके मतलब से 
दुःखका अलग मी कहा है--लखारमें दुःख बहुत हे"सुल जो है 
भी तो वह दुःख से मिला ही हुआ पाया जाता हे-इसले गोतमने 
सृ. ४. १. ५५ में जन्म कोद्दी दुःछ कहा हे । ओर इस बात पर 
जोर दनेका उद्देश्य यहह कि जमी जन्म हुआ झअथातू्‌ शरीरेन्द्रिय का 
संयोग हुआ तभीदु:ःख अवश्य हुआ देवशरीर वादेकों कम-मन्ुप्य 
शरीरवालों को उससे कुछ झआधिक ओर शुद्ध जानवर दरारवालोफकी 
इससे भी झाधथिक, दुःख्से छुटकारा नहीं जबतक शरीर हे-यह 
विचार करनेसे शर्रर ओर सकल ससारखे विरक्ति होगी-विरक्ति 
होनेसे ससारके किलो पदाथ की तरफ तृष्णा नहीं रहेगी-झऔर 
तृष्याके दूर होनेसे सकल दुःख दूर हो ज्ञायंगे (साध्य.१.२१५०१६) 

प्रसेथ ( १९२ ) अपवर्ग । 

दुःख रूप जो जन्म उससे छुटकारा पानेको ' मोक्ष ' या झप- 

बगे' कद्दते हैं (सं, १. ९. १९) | एक वार जिसका झपवबरग्ग हो- 


श्श्द न्यायप्रकाश | 


गया उसका फिर अन्म नहीं होता है। नेयायिकोंने अपबर्गको 
वुःखनिबृत्ति रुपह्दी माना ह-डनके रतमे नित्य छुखरूप मोक्ष नहीं 
हैँ ( भा० १. ६०-३४ )। ज८। जईां बेदर्म मोचक्षकों परम खुख 
कहा है वहा सुख पदले दुःख निद्वात्तही सकता चाहिये। मोक्त 
सुख रूप नहीं है इसले लोग इसकी नहीं खाह सकते-पला नहीं 
कटा जा सकता क्योंकि लोग असे सुक रो सख हो ऐेला चाहते 


है वेलंही छुझ दुःख नहीं खोली चाहते है 

अपवग है या नहीं सो विचार गोतपने सूत्र सा० १३५६-६८ 
में किया हैं। अकसर लोग का ऐसा कद्ना हे कि जकी आादपी 
जन्म लेता है तभी उसके प्री तीन तरहके ऋण लगते हैं-इल 
ऋगणासे छुटकारा पानेके लिये कम करनेकी झावदश्यकता होती है- 
इस परम्परासे कमी फ्रसखद नहीं मिद्या लक्षती ।! इसीखे ध्स्ोगमे 
कहा है कि जन्‍म लेना ओर मरना यही मलष्य का काम 

पर यह कच्दना ठीक नहीं। जबतक फल-सल्थ भोगनेफी 
शाकांचा बनी रहती हे तभीतक जन्म मरणकी परम्परा बनी रहती 
है। पर जब रागंदब नहीं रहते तब यद्यप्रि एरुष करभे करेगा 
तथाप डनसे वह बद्ध नहीं होता । ( सू. ६४ खकल पदाथको 
जानकर जब आदमी यह रामक खेता है कि कोईमी परदाय नहीं 
जिससे दु ख नहीं होता-तब सभी पदाय मर बिराण उत्पन्न होताहे । 


४ 


'अपवग कस तरह हाता है रा सूत्र ९. २. १म वाणत है 


आत्मा इन्द्रिय इत्यांदे जो बारह भरेथ गिनाये हूँ उनके असल 


सं 


स्वरूप का जब ज्ञान होजाता दे तब उनके प्रखग जितना प्रे्न 
सिथ्या ज्ञान रहता है सा सब दूर होजाता हे अथोत्‌ यह साफ 
मालूम दोजाता हे कि ये सब चीज्ञ यथाथ खुख देने बाली नहीं 
फिर इनमे से किसी के पाने की इच्छा नहीं होगा फिर जब 
सब चीजों से दःखही दःख होने बाला रु कर्सी खास चीज 
से याद किसी प्रकार का दुख हुआ तो उस चीज़ से छ्ेष भी नहीं 
उत्पन्न होता है। राग द्वेष रूप दाष के हट जाने रे फिर कोई 
भी ब्यापार करने की आवश्यकता नहीं रह जलाती। जब किसी 
प्रकार का व्यापार नहीं होता तब घम अचम नहीं होता फिर 


हा 


न्यायप्रकाश । .. श्र 


के 


झागे अस्म होने का कोई कारण नहीं वाका रद्द जाता !ज्ञ 
न होते से दःख की खम्भावना दूर हाजाती हैं। आर इसी दुःख 
दूर दाने को अपवग कद्द ते है । 
तर्कसाषा मेंयों सेभ्रद कर के कद्दा है। शास्त्रों से कुछ 
पदार्थों का असल स्वरूप जान लेने पर जितने विषय भात 
के हैं उनके जो जो दोष दें लो सब मालूम हाजाते है । इसस 
झादमी के मन में वेराग्य उत्पन्न होता है। इसके बाद मो 
प्राप करने की इच्छा से वह आदमी ध्यान धारणा इत्याड का 
अनुष्ठान करके आत्मा के असल रूप को जानता हैं। अब राग द्वेष 
नहीं रह जाते ओर सब काय निष्काम होकर करन स उस 
झ्रादमी के और धर्म अधम नहीं उत्पन्न होते. पाहले के,जा उसक 
घने अधम हैं उनको योगबल ले जानकर खां ॥क फल का 
इकट्ठा भोगन्करता है । इसस पाहिले के अधम घमम के खतम 
होजाने पर डल आत्मा को फिए शरीर सम्बन्ध द्वान का कार 
नहीं रह-जाता | भयोत्‌ उखका फिए जन्म नहीं दाता | इसस शरार 
इन्द्रियादि द्वारा जो २१ प्रकार फ दुं हु इनसे उसका छुटकारा 
होजाता है । इसी को अउयबग या माच कहते ई । 
केवल दुःख का नहीं दोनादी झपवग नहीं कदृद्वाता | दुःख का 

जब इस प्रकार नाश हो जाता है कि फिर किसी प्रकार का दुःख द 
नहीं हो।ता तभी उसको अपवर्ग कहते है। इसास आत्यान्तेक 
दुंःख निव्वात्ति को मो कहा दें | जब तक आत्मा के शग द्वषादे 
गुण बने रहते हैं तबतक जिन अाजा| में राग है उनके पाने की 
ओर जिनसे देष है उनको अलग करने को इच्छा आर तद्चुलार 
व्यापार होतेही रहेंगे। ये व्यापार कभा चमरूप दाग कसा 
अधर्मरूप। जिख व्यापार से जो धर्म होगा डस घमं का फल 
जो सुख दोने वाला है ओर जो अधम हुआ उसका फल जो 
दुःख होने वाला है इन दोनों के भोग करन के जिय जन्म लेना 
पडता है| पर जब राग दवेषही नहीं रह जाते तब व्यापराहां न दात । 
व्यापार के न होने से धर्म अघमे नहीं होसकते, घमे अधम नहीं 

गे तो खुल दुःख होईगा केले। फिराकलस के भोग करने के 


लिये जनम लेने की आवश्यकता रहगां। इस्त। सर आत्मा क 


कण, फप 


श्श्ष .. न्यायप्रकाश | 


जो नवों गुण है उनकेंद्दी उच्छेद को भी अपवग्ग नेयायिकों ने 
माज़ा है ( न्‍्यायमंजरी पृ. ७०८ ) 


तत्वज्ञानहीं अपबर्ग का मूल कारण हैं। यह तत्त्वज्ञात्र 
केसे दोता हे। इन्द्रियों को ब्रिषयों से हटाकर धारणा पूवेक 
जब मन एकाग्र करके आत्मा ले सखयुक्त होता हे तब इधर उधर 
ज्ञान नद्दी उत्पन्न हाते। झार फिर इधर उधर की चाज़ों के 
प्रति राग द्वेष नहीं होसकते । इसी तरह मोच्ष होता है (स 
४. २. ३४ )। ऐस्ती मन की एकाग्रता हो इस लिये यमनियप्त 
तपस्या प्राणायाम, प्रत्याहार. ध्यान, धारणा इत्याद जो योग 
शास्त्र में वाशित दे उनके द्वारा आत्मा का संशोधन आवश्यक 
दाता हैं ( खू. ४. २. ४६ ) ओर शआझलात्म-विद्या का अभ्यास और 
उन शास्त्र के जानन वाल! से आलाप उनसे छुनी हुई बातों 
का विचार झार अपने ऐसे आर साथियों के «साथ परामणश 
( खू. ४. २. ) इत्यादि तत्वज्ञान के डपाय चतुर्थाध्याय में 
वायात है | 


तृतीय पदार्थ-संशय । 
सशय कया द् सा जानने का भआावश्यकता होती ६, क्याक 
कई तरद्द क शान मे खासकर अनुमान ज्ञान म॑ लंशय का हांना 
आवश्यक दाता है । जब पुझरे सशय हांगा कि यहा आग है या 
तहां तभां मे यह अनुमान करूगा कि यहाँ आग अवदय है क्योंकि 
घूमा निकल रहा है । 


इसास गोतम ने संशय का बत्षत्न सूत्र १. १. २३ में किया है। 
विभशज्ञान को अथात्‌ जिस ज्ञान में एक कोई चीज़ परस्पर 
विरुद्ध कई चीज़ों की तरह भाखित होती है उसी को “ संशय 
कद्दते हैं| भ्रथांत्‌ इंश्वर के प्रसग ऐसा ज्ञान द्वोता है 'इश्वर हैं 
या नहीं हैं जिसमे इश्वर, के प्रसंग होना और “न होना ' ये 
दोनों परस्पर विरुद्ध स्वभाव भाखित द्वोते हैं । यही संशय 
कददलाता हें। वाचस्पाति मिश्रादि प्राचीन नेयायिकों ने और 
केशव मिश्रादि नवीन ने भी सूत्र २३ के अनुसार तोनप्रकार के 
संग्रय माने है।( १) जब कई चीजों के जो समान गुण है 
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अथोत उन सभो में जो गुण हैं उन्ही का ज्ञान होता है और 
इनके एक एक के जो खास खास गुण हैं उनका ज्ञान नहीं होता, 
तब जो उनके प्रसड़' परस्पर विरुद्ध कई ज्ञान वाला एक ज्ञान 
उत्पन्न होता है उसी को संशय कहते हैं ! जैसे ५ अन्धेरे 
मे हमने कोई एक छम्बीसी चीज़ देखी । यद्द कोई चीज़ 
लम्बी खड़ी दे इतनाही साफ मेंने देखा ओर उस चीज का खास 
गुण कुछ में न देखसका ) तो मेरे मंलमें यह ज्ञान उत्पन्त होता है“ 
कया यह एक खम्सभा खड़ा दे या कोई आदमी । यहां पर 
लम्बाई जो गुण मैंने देखा सो खस्मा ओर झादमी दोनोंमे 
समान हैं | खम्से के जो खास गुण हैं जिनके छारा खम्भा का , 
झादमी से भेद होता है या आदमी के जो खास ग्रुण हैँ जिनके 
द्वारा वह खस्से से भिन्न समझा जाता है ऐसे कोई शुण नहीं 
देखे गये | तभी ऐसा संशय इोता है कि यह आदमी है या खम्सा | 
यह पहिली तरह का संशय हुआ। (२) जबकी किसी चीज़के 
प्रसड़' पढ़े लिखे लोगोंमँ मत भेद्‌ पाया जाता है और किसी 
एक मत की तरफ कोई खास मज़बूत सबूत में नहीं जानता तब 
मेरे मन में ऐसा दुविधा होता है कि यह चीज ऐसी दे या बेखी | 
यही दूसरी तरद्द का संशय दै।जैस नेयायिकोंके मतले शब्द 
अनित्य है ओर मीमांसका के मत से नित्य । जब तक कोई खास 
सबूत एक तरफका में नहीं ज्ञानता तब तक मेरे मन में यही होगा 
कि शब्द नित्य हे या अनित्य' । (४) जब कि किसी चीजका में 
केवल कोई ऐसाही गुण जानता हूं ज्ञो उस चोज्ञ को छोड़ 
कर और किसी चीज़ में नहीं हैँ तो पुके उल चीजके प्रसंग 
संशय होता है। यही सशय तीखरी तश्द का है। जैसे 
पृथिवी का में क्ेवल्न गन्ध शुण जान । हूं ओर इसके प्रसंग 
में कुछ नहीं जानता तो इसमें रंग है या नहीं रख है या नहीं 
यह नित्य ऐे या झानित्य इत्यादि खसेशय होंगे। हे 

इन तीन प्रकारोंके अतिरिक्त न्‍्यायमंजरी ( पृ० ५६६१-४६२ ) में 
भाष्य ( पृ० ३५ ) के अनुसार ओर दो तरद्द के लशय लिखे 


0 


जब कोई जीज देखी जाती है तब कभी ऐश! मनमें आता है कि 


मुझे इस चीज़ का भान हो रह। है, में इसे देख रद्दा हूं । इससे 


यह चीज यहां पर हे ही यह निश्चय नहीं होता क्योंकि अकसर ण्सा 
दोता दँ कि जो चीज़ जदां देख पड़ती है बहां वह रहती है जैसे 
तालाब में पाती और कभी ऐस/भ्ी होता दे कि जहां जो चीज देख 
पड़ती हे वहां बह नहों रहती दे जेले बालूमय भूमि में सगतू ध्णिका 
का जल | इस बातको स्मरण करके जब कभी में जल देखूंगा तो 
मेरे मनमें यद्द भावेगा यहां जछ सचमुच है या नहीं '। यह 
चौथा प्रकारका सन्देह हुआ। इसी तरद्द जो चीज़ में नहीं 
देखता वद्द देद्दी नहीं यह ठीक नहीं कद्दा जा सकता | ए्सा हो 
सकता हैँ के वह चाज हें पर भ नहीं देख सकता । जैसे दौवारसे 
छिपा हुआ झादमी | झोर कभी ऐसा भी होता है कि जिसे मैं नद्ठी 
दूखता वह्द दे दी नहीं जैसे घोड़ेके सींध । यद्द बात जब मेरे मन 
झ्रावेगी तब जब कभी में किसी चीज़ को न देखूंगा तो मेरे मनमें 
यद्द सशय होगा कि सचमुच यह चीज़ यहां है या नहीं'। बही 


पांचवां तरह का सशय हुआ ! 


बातककारन भसाध्यक इस मतका नहा माना है (पू० €६-१०७७)। 
इसको न स्वीकार करनका यह कारणा है कि ऐसा यदि संशय * 
का कारण माना जाय तो फिर सब चीजाके प्रसड़रः सशय ही 
डुआ करेग।। फिर तो निश्चयज्ञान कभी होहीगा नहीं। मेरी 
आंखांके सामने जो चीज़ है उसके प्रसलग भी यंदि होने न होनेका 
सन्देद्द हुआ तो फिट होनेका निश्चय को नसी चीज़क्े प्रसंगमें होगा। 
बातककार शोर वाचस्पति मिश्रके मतले ये दोनों झलग संशय 


के कारणा नदी दे । पूव कहें हुए तीन कारणशा ही मे येभी पिल्ले 
रहते हैं । 
है फे के कर 
चहुथ पदाव-नययाजिन । 

जिस अथे के मतलब से पुरुष की प्रच्चाते होती है सो ' प्रयो 

जन हैं ( सू० १. ९. २४)। जब कभी पुरुष कोई बष्यापार 
करता हे-मतका, वचनका, या शरीरका तब क्ष्या तो किसी चीजके 
पाने के [छेये या किली चीज़ के त्याग करने के लिये | जिस चीज 


को पानेके लिये या छोड़ने के लिये पुरुष व्यापार करता है घहद्दी 
चीज ' प्रयोजन कदत्ताता हैं। गोण' और 'प्ुखुय' दो तरह के 


प्रयोजन होते हैं। असल में जिस चीज़ से खुख मिलने की 
आशा होंती है उसी चीजके पानेकी इच्छा होती हे ओर जिस 
चीज से दुःख होने का डर द्वोता हे उसीके त्यागनेकी इच्छा होता 
है। ओर इन्ही दो तरह की इच्छाप्राँके अनुसार पुरुषको प्रद्वात्त भा 
होती है। इससे 'खुख की प्राप्ति ओर दुःख का त्याग येही दो 
प्रबुत्तियों के मुख्य प्रयोजन हैं। ( वातिक पु-१०४ )। और जिन 
चीज़ोस सुख या दुःख होता दे वे चीज भी प्रयोजन अवश्य ८ 
क्योंकि खुख पानेकी जब इच्छा होती दे तब सुख जिन-पदाथां 

होता है डन्दीं के पानेके लिये व्यापार होता हैं। डसी तह जब 
दुःख से बचने की इच्छा होती है तब दुख देनेवाले पदाथांद्वी से 
बचने के लिये व्यापार किया जाता दै। पर झखसल प्रयोजन खुख का 
पाना ओर दुःखले बचना ही है इससे सुख दुःख देनेचाले पदाथा 
को गांख प्रयोजन क॒द्दा है ( नन्‍्यायमंजरों पृ० भ६ं३ ) | 


पांचवां पदाथ-दृष्टान्त | 
जब कि दो आदमी किसी बातके प्रखंग विच्यार कर रहे हैं 
और दोनों दो पत्चोंका श्रहश किये हैं, उल विचारम यदि कोई 
ऐसा विषय माढूम हो जिसके प्रसंग दोनोकी राय एक हो तो वही 


दृष्ठान्त हुआ ( सू. १. १. २४५) । कठिन विययोकते समभते और 
सममानेमे दृष्टान्त से बड़ा काम निकलता है 


दृष्ठान्त दो प्रकार के हैं | साधरव दृष्ठान्त ओर वेघम्प दृष्ांत | 
आदमी अमर दे या नहीं इसका जब विचार दो आदमी"'करंगे तो 
पक झादमी कद्देगा कि जिसका जन्म होता दे वह अवश्य मरता हैं 
ओर इसके सबूतम वह .कद्देगा* जल बकरा | बक्राका ऊन्म होता है 
ओर घह मरता है इस बातको दोनों आदमियोने देखा है और दो लो 
मानते हैं। यह साधस्ये दष्ठान्‍्त हुआ। अथात ज्ञो घमम -दशा- 
झादमीकी है द््दी बकरेंकीमी दे | दोनोका जन्म झौंर मरण होता है। 
फिर वही झादमी योंभी कह सकता है। जो मरता नहीं उस्चका 
जन्म भी नहीं होता'। और इसके सबूत में बह कह्टेगा “जैसे 
झाकाश! | पझाकाशको उत्पन्न द्ोते किसी ने नहों देखा झौर 


क कर. 


' इस्तका नाश भी नहीं होता यह सी दोनों झआादमी मानते हैं । 
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यह वेधस्यथ दृष्टान्त हुआ | क्योकि आदभी की जो दशा है उससे 
एक दम डलटो दशा आकाश को है | झादमी के जन्म मरण दोनों 


के. कं... सेफ 


हात ६ | आकाश का एक सा नहां। 


अनुमान का अवयव जो “उदाहरण कहा है उप्तसे दृष्ांत 
का भेद इतना ही है |कि जिस बात का अनुभान जिस हेतु 
किया जाता है उस हेतु के साथ उस बातका अ्रविनाभाव 
व्यप्ति जो कि पहिलेसे नहीं ठीक मालूम है उसको डदाहरण 
द्वारा खिद्ध करते ह। आर दृष्ठान्तका यह मतलब नहों है जिस 
चीज़ का विचार कर रहे ह॑ ठीक वही हालत इसका भी है-यह 


देखलानाडदी केवल दृष्टान्त का प्रयोजन है | 
छठा पदाय-सिदान्त । 


: तन्त्राधिकरणाफ््युपगमखस्थिति: सिद्धान्त: .। ऐसा लक्षण 
खिद्धान्तका गोतमने (सू.१.१. २५) किया है | इसका तात्पय है ज्ञो 
बात प्रामाणिक प्रमाणखिद्ध मानली जाय वदी छिद्धान्त है अथांत्‌ 
किसी बात को प्रमाण से मानकर फिर जब कहा जाय कि 'यह 
ऐसा हे तो वह सिद्धान्त कहलाता है। यही व्याख्या वार्तिकने 
इस सूत्रका किया है ओर न्याय संज़रीमें ( पृ. १६५) भी इसी 
व्याख्याकों स्वीकार किया है| नवीन नेयायिकोंने भी इसे स्वीकार 
किया है | तकेधाषा ( पृ. १६० ) में लिखा हे-- जो बात प्रामाणिक 
समझी जाय वहीं सिद्धान्त है। परन्तु भाष्यकारकी व्याख्यासे 
ऐसा मालूम होता है कि इस खूतच्रम तीन तरह के सिद्धान्तोंका 
मिरूपण है। (१) तन्त्र सास्थिति “शास्त्र-खिद्ध मत ऐसा हेै' इस 
प्रकार से कहा गया | (२) ' झधिकरणा सास्थिाति' शात्ष सिद्ध जो 
सिद्धान्त है उसके अनुसार जो झोर कुछ मतका अलुमान किया 
जाय। (३) झक्ष्युपगम सस्थिति-जों बात वैसेद्दी मानली जाती है, 
झोर प्रमाणसे स्थिर नहीं की गई है । इस व्याख्याकों जो लोग 
स्वीकार करते हैं उनके मतसे इस सूत्रम तीन प्रकारके सिद्धांत 
कहे हैं। इससे इसके पहिले सिद्धान्तके लक्षण वाला सूत्र 
भाष्यकारने छोड़ दिया हैं । ऐसा वाचस्पाति मिश्रने तात्पये टीका 
( पृ" १७८ ) लिखा दे। परन्तु ऐसा काई सूत्र न्यायसूचीनिषंध 


में या और किसी ग्रन्थ में नहीं पाया जाता है। झोर' यादि पाया 
जाता तो वातककारने इसा २४५ खूत्रका सद्धान्त के ऋचयण 
रूपसे व्याख्यान करते। झोर फिर चार तरहके सिद्धान्तोंका 
निरूपणा भागे के सूत्रमे किया है तब इस सूत्र में भी तीन तरह 
के सिद्धान्तका निरूपण व्यथ होगा ।' 
सिद्धान्त चार प्रकारक हैं। (१) सर्वेतंत्रसिद्धान्त-जों बात 
सब शास्प्रेंके मतसे विरुद्ध नहीं है ओर अपने शास्त्र में स्वीकृत 
हैँ जेसे “ गन्ध रूप रस इत्यादि का भ्रहण इन्द्रियों से होता है ' 
 थ्राणु रसन नेत्र इत्यादि इन्द्रिय हैं | । इसी प्रकारकी बातें न्याय 
शास्त्र में स्वीकृत हैं और दूखरे शास्त्रोंक मतसे भी इन बातोमे कोई 
विरोध नहां हैं। (सू० १-१-२९)। ( १ ) प्रातंतत्नासद्धान्त-ऐसा 
सिद्धान्त जो किसी शास्त्र में स्वीकृत हो किसी शास्त्र में नहीं जैसे 
पृथिव्यादि परमाणु से खष्टि होती है यह जो नेयायिकोंका सिद्धान्त 
हें सो वेशेषिक शास्त्र में स्वीकृत है ओर शास्त्रों में नहीं ( सूचअ० 
१-१-२८ )। (३) भ्रधिकरणसिद्धान्त -एक बात जो स्वीकृत हो 
गई है उसी बात से जो ओर बातें सिद्ध होती हैं, जिन बातोंके 
विना पहिले स्वीकृत बातें सिद्ध नहीं हो सकतीं ऐसी बाते 'भावि- 
करणा सिद्धान्त कद्दलाती हूँ । जैसे 'इन्द्रियों स अश्रतिरिक्त विषयों 
को जाननेवाला आत्मा है, यह जब मानलिया जाता है तब इसीखे 
यह भी सिद्ध होता है कि 'इन्द्रिय नाता हैं, एक नहीं पक इन्द्रिय 
से कई तरद की चीजा का भ्रदण नहीं हो सकता है इत्यादि । 
इन बातों के मानने ही से सबका अधल्व जाननेवाला इन्द्रियोंसे 
भातारक्त है सा [खद्ध द्वो सकता हद नहीं तो किली एक इन्द्रिय हीं 
को कुल चीजों का जाननेबाला मान लेनेही से सब ज्ञान और 
स्मरणादि सिद्ध हो जायंगे। फिर इन्द्रियोंस अतिरिक्त आत्मा 
मानन का आवश्यकता नहीं रह जायगी ( खसूच० १०१-३० )। (७) 
अभ्युपगमासद्धान्त--जहां किसी वस्तु के प्रसंग किसी खास 
बात का विचार करने के मतलब से उसके प्रसंग कोई बात मान 
सी जाती है तो यद्द मानी हुईं चात अध््युपगमखिद्धान्त' कद लाता 
हैं। जले शब्द नित्य दे या अनित्य यह जब विचार मीमांखकोंके 
(थ करना दे तब शब्द क्या है द्रव्य था गुण इस ब(तका विवाद 
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न करके झपने पक्चकी प्रबलता जानता हुआ नेयायिक इस बात 
पर मीमांखकोंका मंत को स्वीकार कर लेता है कि झच्छा “ शब्द 
द्ृब्यही हैं जला आप कहते हैं '। ऐसा जि मतका स्वीकार 
कर लिया जाय वह “ £ भ्युपगम्ासद्धान्त इुआ। यदि इतना 
दूसरे की बात को मान फर भी नेयायिक “शब्द अनित्य है ' सो 
सिद्ध कर दे तो उसकी बुद्धि की अधिक प्रशंसा दोगी। ( सूत्न० 
१-१-३१ ) क्‍ 

ऐसी व्याख्या भाष्यकार की द। पर वार्तिककार ने दूखरी 
व्याख्या की है। उनके मतसे नेवायिकोंका  झक्ष्युपगमसिद्धान्त 
वह कहलावेगा जो सूत्रोम नहीं हे पर भागे जाइझर शाख्रकारोंते 
मान लिया दे जले 'मन इन्द्रिय है यह बात सूत्रों कहीं भ्री नहीं 
है पर नेयायिकोने मान लिया बें। वार्तिककार का मत ठीक 
मालूम होता है । क्योंके १-१-२५ सूअमे “ प्रमाशसिद्ध ' मानकर 
जो बात ' ऐसी है इस प्रकार से कही जाय डसीको सिद्धान्त 
कहा है | फिर खाली झपनी बुद्धिकौशल देखलानेके लिये दूसरे 
के मत को थोड़ी देरके लिये यदि हमने मान भी लिया तो भी वह 


मरसालय अअखसद्धान्त नेहा कला सकता कदाक मन उसका 


! आक 


प्रमाणसिद्ध नहीं माना है | 


सातवां पदाथ--अवयव । 


अमुमान वाफ्यके अंशों को ' अचयव ! कहा है । इनका वि- 
खार अ्रनुमान प्रकरणमें पहले हो गया.हे । 


आठवां पदाय-तर्क । 


जब किसी आदमी को किसी वस्तुका मसल्व रूप ज्ञाननेकी इच्छा 
होती है मोर उस वस्तु भें कई तरह के विरुद्ध गुण होनेकी शंका होती 
है तब उसकी उस वस्तु के प्रसंग संशय होता है क्‍या यह वस्तु ऐसी 
है या वेसी है । फिर कुछ सोच विचार कर कुछ युक्तियां वह 
ऐसी देखता है जिनसे उसको यह बुद्धि द्ोती है कि सम्भव 
ऐसाही है कि यह वस्तु ऐसी होगी वेसी नहीं। इसी सम्भावना 


कि 


बुद्धि को तके कदते है। (खूत्र० १-२-४०/। जैखे झात्मा का क्‍या 
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रूप हे यह जानने को इच्छा हुई | फिर यह उत्पक्ष हांताद या 
नहीं उत्पन्न होता हे ये दो [4रुद्ध गुण का शूका इस आत्मा के 
प्रसग होती हूं । फर वाद वियार करता दे के याद आत्सा का 
उत्पासि या नाथ होता तो एक जन्म मे किये हुये कम्क फका भाग 
दुसरे जन्म भ॑ केस दा खकता--कयांकि जिसने पूल जन्म में 
कर्म किये हैं वह तो मरने पर एक दम नष्ट द्वो गया। इन चिचारा 
से मालूम होता दे कि आत्मा को उत्पात्त नहीं हांता दागी । यही 
तक कहलाता दे। “आत्मा की बत्पात्त नहीं हांतः ईसा तकका 
स्वरुप नहीं माना हे क्योंकि यह तो यथाथ ज्ञान हां हांगा आर 
तक को यथाये शानका कारण माना है। श्र फिर तक मे इृढ़ता 
नहीं रहती। ऐेसाही दे ऐसा दृढ़ निश्चय नहीं दाता पएसा हागा 
इसी प्रकार कुछ सन्दिग्धघद्दी रहता हैं। खशय झार निद्ञय के 
बीच में तर्क आता है आत्मा उत्पन्न होता है था नहीं यह 
संशय छुआ | आत्मा नहीं उत्पन्न होता यह निश्चय इश्ना। परन्तु 
झात्मा उत्पन्न होगा या नहीं इस सशय के बाद्‌ हमारे मन यद्द 
आता है कि ' मालूम होता ह कि आत्मा उत्पन्न नहीं हांता तथ 
इसके बाद यह निश्चय होता हे कि आत्मा नहीं उत्पन्न हांता है | 
ऐसादही क्रम सब संशयों में पाया जाता है । तके सम्सावना रूप 
होने पर सी असल बातका ज्ञान जल्द ओर ज्याद्‌ दृढ़ दांता है इसी 
से तकंको तत्वज्ञानाथ कहा दें । 

प्राचीनों का ऐसा लक्षण तर्क का है। नवीनों ने तक को 
अनिष्ठप्रसंग' कहा दे ( तकभाषा पृ. १६२ )। तात्पयं इसका 
यह है कि सशय मे दो तरह की बात की खसम्सावना को जातो 
है। आत्मा उत्पन्न होता दे या नहीं । फिर यह विचार द्वोता दे 

प्यदि आत्मा उत्पन्न होता तो पूर्व जन्म के कम्मा के फल का 
भोग इस जन्‍्ममें नहीं होता! । इसी युक्ते को जिसमे एक पक्के 
स्वीकार से कया अनिष्ठ या गलती द्वोती दे सो द्खिलाया जाता 
है- तक कहते हैं। प्राचीन नवीन मत म भेद इतनाहो दे के 
इस युक्ति से जो दुखरे पक्ष के होने की सम्भावना मन म॑ आती 
है उसको प्राचीनों ने 'तके माना है, ओर नवोना ने उस युकक्ते 
द्दीको। 


कक 


श्ठ 
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९ हर 
नवम पदाय--नेणय 

जिस बवच्तु के प्रसग तक हाता हैँ ऐसा होगा उसी वस्तु 
क असग इस तक के बाद (नश्चय ज्ञान होता है यह्ट एसा 
६ । जब दाना पक्ष, का विचार करने पर तक के द्वारा यह 
वस्तु एलाहा वह यह निश्चय द्ोता इं>>उसी नेश्चयात्मक ज्ञान 
को 'निणय' कद्दते हैं (सूत्र १. १. ४१)। आत्मा उत्पन्न होता है-- 
नहां हाता हैं -इन दाना पक्षा के साधक वाघक युक्तियां को 
विद्वार कर जब सुरझे थह निश्चय हो जाता है कि आत्मा नहीं 
उत्पन्न हाता तब यह मेरा ज्ञान बिणेय हुआ। दोनों पक्षों का 
विचार करन सर जा निश्चय हांता हैँ वह यदि निशाय हे तो 
भचन्ष या शाब्दशान नशणशुय नहा कदृल्लावंगा । इससे भाष्यकार 
ने ( पृ. ७८ / कहा हें।के असत्त में ननिश्च यरूप शानही को नेशुय 
कहते हं--इसस प्रत्यक्ष या शाब्दश्ान भी जब निश्चय रूप से 
हागा। तब अवश्य वशत कहंछावगा। तब दानों पक्षों का 
विचार करने स्‌ एसा जो सूजकार ने लिछा उसका तात्पर्य 
केवल बेल ज्ञान से हैं जिनके प्रसंग मतसेद है या संशय हो 
गया ई। इसका कारण यह है के सूत्रकार ने बादी प्रतिवादा 
के बांच जा।वचार हांता हं उसा की चित्त मे रखकर सब बाते 
कहाँ हे इसालेय इस खूत्र म॑ं भी ऐल्ला कहा हे। असल्न में 
निश्चय ज्ञान मांत्र का निणािय कहना चाहिये। नवीन नेयायिकों 
का भी पेसाही मत दे। तकंभाषा से लिखा है (पृ. १६५) 
निश्चय ज्ञान का नशाय कहते हँ--वह प्रभाणों का फल है?। 
बाद भत्मत्त शाब्शान की निशेय न मानते तो प्रमाणों का 
फल इस नहीं कद्दत। परच्तु नन्‍्यायमजरी के मत से तक॑ को 
न्याय | भचुमान ) का अवसान मार्ना हे--इससे झनुमान ज्ञानही 
मी निय॒य कह सकते ह--श्खां से सूचकार ने दोनों पत्तों के 
विचार करन स एसा कता है। इनके मत से इन्द्रियादि अ्रन्य 
श्रत्ृत्ु जान कसा पत्नय नहां कच्ज्ञा सकते ( न्यायमंज्ञरी 
पु. औरई१ ) 


के कक का क./ 
दसवां, ग्यारहवां, बारहवां पदाथे-वाद-जल्प-वितडा 
जब दो अख्भमी वादी ओर प्रातिवादी किसी बात का विचार 
करते हैं तो उन दोनों के बीच जो बाते होती हैं उनको 'कथा' 
कहते हैं । ( भाष्य, पृ. ४६ ) यह कथा तीन प्रकार की होती हे-- 
काद जरदप और वितंडा । 

(१) जिस कथा में दोनों आदमी विदचारणीय विषय में 
असली बात क्या हे--ईश्वर है या नंहों-यद्द निश्चय करते के 
लिये प्रवुतच होते हैं ओर इस मतलब सर एक झादमी एक पतक्त का 
अधचलम्बन कर लेता हें--इशभ्वर' है ओर उस पत्च क्की जितनी 
साधन युक्तियां हैं उनकी कहता है और दूसरे पक्ष के विरुद्ध जो 
जो युक्तियां हेँ उनको भी कहता है--इसी तरह दूसरा झादमी 
भी दूसरे पक्का भ्रहण करता है--इंश्वर नहीं है ओर उसका 
खाधन ओर पहिले पक्त के बाघन युक्कियों को कहता है--झोर 
दोनों आदमी शा््रीय मत के अनुसार सच बातें करते हैं शास्त्रीय 
प्रमाणों का शाख््ाय सीति से प्रयोग करते हैं। झोर ज्योहीं एक 
के पक्ष में कोई भी निम्नदरुथान (आगे निरुपण किया जञाथगा ) 
पेसा दोष जिसका समाधान नहीं हो खकता--दिखिला दिया जाय 
तो डसी दम बह अपने पक्ष को छोडता है ओर दूसरे के पक्ष के; 
सत्य मान कर कथा समाप्त करता है। यद्द कथा 'बाद' कहलाती 
है। "जिसमें दो झादमी दत्व सचवातद क्या हे इसीके निशय 
करने क मतलब से कथा करते ६ | ( छू ) 

(२) दूसरी कथा है जल्पू है । इसस भी वादी प्रतिददी वाद 
की तरह कथा करते हई और छुल्न रीति वाद की तरह होती हैं 

केन्तु क्या तत्व है सो निशेय करना इसमें किसी का मतलब नहीं 
रहता । मतलब रहता है केवल दूसरे को हराने का-- किसी तुरह 
अपनी जीत हो । इससे शास्त्रीय ही प्रमाण या शुद्धही अनुमान 
युक्तियों का प्रयोग इसमें नहीं होता । मनमानी युक्तियों का भी 
प्रयोग होता हे हम जो हेतु कद्द रहे हे सो ठीक नही हैं ऐसा 
जानते हुए भी वह झाइमी यदि समभझतता है कि इसके कहने से 
मेरा प्रतिवादी उत्तर न दे सकेगा चुप द्वो ज्ञायगा तो वह पवच्य 


१३ न्यायप्रकाश । 


डस देतु का प्रयोग करेगा । ओर यद्यपि शपने पक्ष को मिथ्या भी 
जञानता रहेगा तौभी. केवल झपनी जीत के लिये वह मनमानी हेतु- 
शो का उपन्यास करता ही रहेगा । किसी तरह जो पक्त भेने 
किया है वह स्थिर होना चाहिये वद्द खत्य है वा मिथ्या डसले 
कुछ मतलब नहीं । यही भेद वाद ओर जढप में है । इस्रीसे वाद 
में अपने पक्त में यथार्थ दोष देख कर वादी दूसरे के पक्ष को सत्य 
मान लेता है ओर दोनो उल पक्ष को 'तत्व' समझते हैं। जदप में 
ऐसा नहीं एक वादी हार भी जाता है तोभी क्‍या तत्व हे सो 
सन्देह रही जाता है क्योंकि दोनो जानते हैं कि इस कथा में 
जितने द्वेतु कहेगये हैं सो शुद्ध द्वेतु है ऐसा नहीं इससे यद्यपि मैं 
प्रब उत्तर नहीं दे सकता तथापि असल्व बात क्‍या है सो में नहीं 
लानता। ( १. २. २. ) । 

(३) तीखरी कथा है वितंडा | इसमें दोनों बादी अपना 
भपना पक्ष एक एक लेते हैं सो नहीं। वितेंडा मे अपने पत्ष के 
साधन से कुछ मतलब नहीं रहता केवल दूसरे के मत को खंड- , 
नही करना उद्देश्य रहता है। जबपले इसका यह भेद है कि 
जहूप में दूसरे को दराने ही से केवल्ल मतलब नहीं रहता दूसरे 
को हराकर में अपना पक्त स्थिर कहूँ यह मतलब रहता है । 
वितंडा में तो अपना पक्षद्दी कोई नहीं “में नहीं कह सकता क्‍या 
बात सच हे पर तुम जो कुछ कहते हो सो ठीक नदीं” इसी झ्राधार 
पर केवल वकवाद करता है झोर इससे वाद जठप की तरद इसके 
साधक बाधक दोनों युक्तियों का प्रयोग नहीं द्दोता क्याफि साधक 
किस बात का होगा अपना तो पक्ष॒ुही नहीं हे। केवल वाधक 
युक्तियोही का प्रयोग होता है। जिससे दूखरे के पक्ष के दोष 
दिखलाये जाये | 


/. कम्पपपयद्ाककााांापाकशटलआतफ्रपकगद 0 


तेरूवां पदाथं--हेत्वामास । 


भनुमान के प्रयोग में हेत्वामास वुष्ठ या अशुद्ध देतु पाणे 
जाते हैं इससे इनका विचार अनुमान प्रकरण में किया गया है । 





चोद॒हवां पदाथ--छछ । 

जल्प रूपी कथा में जब प्रतिवादी की बातों का इस तरद्द से 
उल्नटा तात्परय निकालाजञाय ज्िखले उसका सुंह बन्द हो ज्ञाय बह 
फिस कुछ न कह सके इसीकों छल कह ते हे ( छूत्र. १. १. १० ) 

छल तीन प्रकार का होता है । 

(१) बाक छल--प्रतिधादी ने ज़ब कुछ ऐसे शब्द कहे जिनके 

ई अथे हो सफते हैं तब झिल मतलब से उलने उन शब्दों को 
कहा द उसकों छोड़ कर दूसराह्दी अथे डलका लगा कर डलका 
निषेध कर दिया जाता है ओर इससे प्रतियादी को फिर कुछ 
कहने का अवसर नहीं रह जाता। जैसे फिसीने एक नया कम्बल 
भ्ोढ़े बालक को देख कर कहा--नवकबण्बलो $ये बालक: इसके दो 
अथे हो सकते हैं इस बालक का कम्बल नया है प्लोर इस बालक 
के € कम्बत्न हैं “इसपर उसका भतिवादी यदि कह दे तुम ठेहो 
इसको तो एकद्दी कस्बल्त दे | मच कम्बल नहीं हे! । फिर पहिला 
झादमी चुप हो जाता है । ( १. २. १२ ) 

(२ ) सामान्य छलत्न--जव कोई वादी किलखी शब्द का प्रयोग 
करता है तब उस शब्द के अथथ को बहुत अधिक फैला कर उसकी 
कही हुई बात को अशुद्ध खाबित जब छोई छरता दै तो यह 
सामान्य छल कहलाता है। जेसे राजा छी सभा भें किसी ब्राह्मण 
की कोई तारीफ करता है 'यद्द बडा विद्वान हे। उसपर दूसरा 
अदमी कद्दता है ब्राह्मण हे तो विद्वान क्यों नहो' | इसपर तीसरा 
आझादमी कह सकता है यदि ब्राह्मण होनेहीले विद्वार्द होतो जिखते 
पठन पाठन नहीं किया बह सी विद्वान दो सकता दे । दूसरा 
झादमी ब्राह्मण शब्द 'का अथे अच्छी तरद्द ब्रह्मचये पालन करके 
जिसने शास्त्रों का अभ्यास किया समभकत कर कहा कि'जब बाह्मण 
है तो विद्वान्‌ क्‍यों न हो पर तीसरे झादमी ने आह्मण' पद का 
इतनाही अथ नहीं रकक्ा- ब्राह्मण के कुलम जिस किंखी का जन्म 
है! सभों को उसने ब्राह्मण पद से लेकर अपदा मठ प्रकाश किया । 
झोर जब पहिला बोछने वालेने सहनिदिग्ध अथ वाले पद का प्रयोग 
किया तब उसको आगे उत्तर में कुछ फहने का अ्रवसर नहीं रहता 
इससे उसका मुंह बन्द हो ज्ञाता है! ( सू. १. २. १३ ) 





१७४७ न्यायप्रकाश । 


(३) डपचार छल्व--जब वादी किसी शब्द को सांछयिक- भर 
में प्रयोग करता है उस समय यादि प्रतिवादी उस शब्द का मसल 
अभिधेय झथ बड़ा कर उसके वाक्य का निषेच कर देतो यह 
लुपचार छल कदल्लाता हैं। जब कोई आदमी कहता हे यह गांव 
गंगा में हैँ तो यहा उसका तात्पय गगा पदसे नदी का नहीं रहता 
किन्तु गंगातीर' से रहता दै। परन्तु प्रत्वादी कद सकता है 
भला ऐसा भी कहा होसकता है [के कोइ गांव गंगा मे हो अफेत्‌ 
गंगा नदी के भीतर किसी गांब का होना असश्मय है । इसके . 
अन्तर मे पादेला आादमा कुछ नहां कच्ठ सकता ( खू. १. २. १४ ) 

तीनां तरह के छल्ष मे वादी के शब्दों का उल्टा अर्थ समभत 
कर निषेचष किया ज्ञाता हैं। इसस नवीन नेयायकाने एकट्ठी 
प्रकारका छल माना है (तकभाषा. पृ. १८१-८१) | परन्तु खूच का रने 
इस पक्तु का निराकरण किया है ( सू. १. २. १४-१६ )। 


पंद्रहवीं पदाथ--जाति-असत उत्तर । 


वादी फी कहीहुई युक्तियों का जब प्रतिवादी असल डउत्तर 
देने मे असमथे होकर कुछ अंड बंड उत्तर देता है तो ये ऐसे 
असत्‌ उत्तर जाति कद्दलाते है । | 

जाति के २४ भेद सूत्र भे (५. १. १. ) कह्दे हैं। यद्यपि असत्र 
: में इस के भेद अनन्त हो सकते हे (सू्‌. १. २. ६१) 

(१) (२) साधम्य वेचस्थे रुप-+चादी ने खाधम्य वैधरय 
इृष्टान्त देकर जिस हेतु को कहा उसका निषेध सीधे न कर के 
बलदा दृष्टांत देकर यदि प्रतिवादी उसका निषेध करता है। जैसे 
वादों ने कहा शब्द झनित्य हे क्‍्यांकि प्रयत्न से इसकी निष्पत्ति 
होती है जैसे घट--या जैसे आकाश जो कि प्रयत्न से निष्पन्न 
नहीं होता इससे अनित्य भी नहीं है!। इस हेतु में कोई साज्षाव 
दोष नहीं देकर प्रतिवादी दूसरा हेतु कहता है। “शब्द नित्य है 
क्योंकि इसके अपयव नहीं है' जैसे झाकाश' | ( खू.४ १. २. ) 

(३) उत्कर्षसम--वादी किसी एक पेश का खाहश्य लेकर 
इशंत का प्रयोग करता है प्रतिवादी उसी दर्शंत के और झंश का 
साइश्य नहीं दे सो दिखद्वाता दे, अधात्‌ साध्य बच्तु में इशंत के 


- और अधिक धर्मोका आरोप करके निषेध करता हे । जैसे वादीने 
कहा 'शब्द आनित्य है क्योंकि प्रयत्व ले निष्पन्न होता है जेसे 
घट! प्रतिवादी कहता है यदि शब्द घट के सदश दे तो घट की 
तरह वह घूते भी होगा लो असम्मव है इससे घट का साइइय 
शब्द में नहीं हो सकती इसले घट की तरहे शब्द अनित्य भी नहीं 
हा सकता | । 

(४) अपकष सम में दृर्शांत में जो न्‍्यूनसायें है उत्तका खाध्य में, 
झारोप .किया जाता है।जैले जब प्रतिवादी कहे अगर घट का 
सादश्य शब्द में है तो जैसे घट का प्रत्यक्ष अवशोन्द्रिय से नहीं 


० है 3.2 


होता इसी तरह शब्दका भी भअ्रवशेन्द्रिय से प्रत्यक्ष नहीं होगा ! 


(५) (६) बशयेसम--प्रव्यवेलम में वादीने जो पक्षके सदश 
किसी को दृष्ठांत कहा उसमें पक्ष का साहइश्य लगा कर उद्स 
युक्तिका निबेध किया जाता हैं। जैसे शब्द झनित्य है क्‍्यांकि 
प्रयत्न से निष्पक्ष होता हे जैसे घटा इसके उत्तर में यह कहा जा 
सकता है यादे शब्द के सदश धद है तो शब्द सन्दिग्धसाध्य- 
वान्‌ हे अर्थात्‌ शब्द अनित्य हे या नहीं यह सन्दिग्ध है तभी तो 
कहे हुये अलुमान का प्रयोग द्दो सकता था--तब घट भी सान्दिग्ध 
साध्यवान होंगा--अथातू घट भी अनित्य है या नहीं यह सन्दिग्ध 
होगा--फिर इस दृष्टांत से शब्द की अनित्यता केसे सिद्ध हो. 
सकती--यह उत्तर ' वरयेलम हुलत्ला | । याद यों कहा ज्ञाय कि 
* यदि घट सन्द्िग्य लाध्यवान नहीं तो शब्द भी सन्दिग्धसाध्यवान 
नहीं होगा--तब इसके प्रसंग अनुमान अखसम्भव है -तो यह 
उत्तर  अवरण्येसम  होगा। 


(७) विकल्पसम-जों हेतु पेश किया गया उसमे कई तरह्व के 
धरम हें सो दिखललाकर फिर पक्च के प्रसंग भी कई तरद्द के धर्मों का 
होना जब दिखलाया जाय तो यह उत्तर 'विकब्पलम ' कहलाता 
हैं। शब्द अनित्य है क्योंकि प्रयत्न से निष्पन्न होता है-- 
जैसे घट “यहाँ ऐसा कहा जा सकता है--' प्रयत्न ले निष्पन्न 
वस्तु सब पक प्रकार की नहीं पाई जाती--घट प्रयत्न से बनता 
' हुं सो कठार है, कपड़ा प्रयत्त से बनता हे सो कोमल हे--जैसे 
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प्रय॑म से बनी हुई बस्तु कठोर कोमल दोनों होती हैं इसी तरह 


७... 


प्रथत्न से ।निष्पन्न आब्द नत्य आनित्य दोना हो सकता है | 


(८) साध्यसम्र--वादा ने जिस दृष्ठांत को पेश किया है उसको 
भी साध्य दी के सहृश बना देना-- साध्यसप्त ' उत्तर कहलाता 
हैं। जख--धद के सदश शब्द हैँ इससे तुम शब्द को अनित्य 
कहते हो--अच्छा यदि घट के लद॒श शब्द है तो धद भी शब्द के 
* खदश दहोगा--शब्द की अनित्यता खाध्य हे अथोत्‌ अभी सिद्ध 
नदीं दे--इलले घट की भी अनित्यता साध्य होती चाहिये--और 
जो स्वयं साध्य हे सो दखरे को केस सिद्ध कर सकता। इसलिये 


बंद का आनद्यतदा ख शब्द का आनत्यदा नहां ।[लदड्ध हा सकती। 


(६) (१०) प्राप्तितम--अ्रप्रापिसम | जहाँ ऐसा कहा जाय--- 
तुम जो देतु कहते दो क्या वह देतु आर जो तुम्हारा साध्य हे 
[एक अधधार मे वंलेसान हु था नेधह्धा--याद बतप्रान ह तो 
दोनां बराबर हू फिर किल को तुम हेतु करोगे किल की साध्य ? 
यह उत्तर प्राप्तिसम हुआ । . फिर जब छहा ज्ञाय-- यदि दोनों 
एक आधार में नहीं रहते तो तुम्हारा हेतु साध्य का खाघन केसे 
कर सकता “यह उत्तर  अभाप्तिसम हुआ | 

(११) प्रसंगलम-दृष्टांत ज्ञो कद्दा ज्ञाय ' शब्द अनित्य है 
क्योंकि प्रयत्न से निष्फन्न होता है जेसे घट । इसके उत्तर में 
यदि कहा ज्ञाय--' घट अलित्य है इसमें क्‍या प्रमाण जबतक 
इसका सबूत नहीं कहा जाय तब तक हेतु ठीक नहीं माना जा 
सकता --यह उत्तर “ प्रसंगखम हुआ । 

(१२१) प्रतिदर्शातसलम--जिस बात के खिद्ध करने के दिये 
एक दृर्शात पेश किया गया डसके जवाब में यदि दूसरा दृशंत 
उस्चका उल्टा सिद्ध करने के लिये पेश कर दिया जाय--जैसे-- 

जैसे प्रयत्न से निष्पन्न घड तुम अनित्य का दृर्शांत बताते हो। 
बैसेही प्रयत्न से निष्पक्ष घठ का ध्यस मे नित्य का द्शांत बता 
सकता हूँ --यह उत्तर प्रतिदर्शातसम कहलाता है । 


उस चीज़ के प्सड़ यदि यह्द ३िखलछाया जाय कि जबतक चीज 


की उत्पात्ति ही नहीं हुईं फिर कहा हुआ हेतु कहां रहेगा--तो इस 
उत्तर फो अझजुत्पत्तिसम कहते हैं। जसे--ज़ब बादी ने कद्दा-- 
€ शब्द अनित्य है क्योंकि वह प्रयत्न से उत्पन्न होता है “तो 
इसपर प्रतिवादी कद सकता है-- यदि शब्द प्रयत्त से उत्पन्न 
होता हैं, तो प्रयत्त से पहिले इसकी उत्पलि नहीं होगी--और 
जब शब्द उत्पन्न नहीं हुआ तब प्रयत्त स उत्तन्न होना यह गुण 
कहां पर रद्देगा--इस गुण का आधार दी जब नहीं रहा तो यह 
' झानित्यत्व ' का साथन क्योंकर कर सकता । इससे शब्य को 
लित्य मानना श्रधद्॒य पड़ेगा | 


(१४) सशयसम--जब किसी बात के साधन के लिये कोई 
इंतु उत्पन्न होता है तब प्रतिवादी यदि उस्री तरद्द के. हेतु उख 
घात के विरुद्धसाथन का बतल्ाकर वादी को संशय में डाक 
दे-तो थद्द उत्तर “संशयसम  कद्दछ्ाता है। जैसे बादी ने 
कहा-- शब्द झनित्य है क्‍योंकि यह प्रयत्न ले उत्पन्न होता है 
जैले घ८ट'--इसपर प्रतिवादी कद्दता हे-- शब्द नित्य है क्योंकि 
इन्द्रियप्राह्म दहै-जेसे सामान्य इससे दोनों पक्ष के देतुओं को 
देखकर बादी सशय में पड़ ज्ञाता है । 

(१५) प्रकरण सम--एक ही वस्तु के प्रसंग यदि दो तरधद्न की 
घात सिद्ध कर दी ज्ञाय--तो यही उत्तर “ प्रकररणसम ' कच्ल्लाता 
है। जसे ' शब्द अनित्य है क्‍योंकि प्रयत्न से उत्पन्न होता है ' ऐसा 
कहे जाने पर भतिवादी कह खसक्कता हें-- शब्द नित्य है क्योंकि 
इसके अवयव नहीं--जैसे झ्राकाश | । खाधम्येसम जाति ले इस्ध 
जाति का इतना ही भेद है कि उसमें दूसरे की कही हुई बात के 
स्रड़न दी से तात्पयें रहता है पर इसमे उसके कहद्दे इुये के विरुद्ध 
पक्ष का साधन ही मुख्य उद्देश्य रहता है | 

( १६ ) भरहेतुसम--वधादीने द्वेतु उपन्यास किया उसके प्रसंग 
यदि यह कहा जाय कि भूत भविष्य या वर्तमान किसी कालमें 
चह द्वेतु देतु न्ीं हो सकता तो यही उत्तर अद्देतुलतम' कदलाता 
है। जेसे. बादीने किसी बातके सिद्ध करने के लिये कोई हेतु 
कहद्दा उसपर प्रतिधादी या कद सकता है यदि तुम्हारा जो हेतु है 


धइ साध्य--जों धम उस ईतुसे सिद्ध होता हे--के पहिले ज़रूर 
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दोगा नहीं तो बह धर्मही कहाँले हों सकेगा । झौर जब तक यह 
साध्यही नहीं है तब तक वह हेतु साधनही किसका दोगा। यदि 
साध्यके पछि साधन होगा, तो ज़ब तक साधन नहीं तब तक 
साध्यदी केखा | झगर दोतों साध्य श्लेर साधन साथही उत्पन्न 
हों तो उनमे परस्पर साध्यसाधनसस्बन्ध नहीं हो सकता | जब 
तक कुछ झागे पीछे न होगा तब तक यह सम्बन्ध होही नहीं 
सफता ।' 

(१७) श्रथों पत्तिसम--यदि मेरा कहना त स्वीकार करो तो 
बड़ा दोष पड़ेगा इस प्रकारसे उत्तर कहा जाय उसीको अर्थाप- 
सिखम कहते हैं। जैसे “शब्द ! नित्य है क्योंकि घटकी तरह यह 
प्रयश्न से उत्पन्न होता दे! इसके डत्तरमें कह सकते हैं 'शब्द नित्य 
है क्योंकि प्राकाश की तरह इसके झ्रवयव नहीं धें--यादि इसकों 
नित्य न मानो तो इसके निश्चय न द्वाने में बड़ा दोष पड़ेगा भौर 
यदि निश्चय न मान लिया तो फिर झनित्य मानने में बड़ा दोष 
पड़ेगा | 

कई जातियों का तात्पय एक सा है परब्तु फहनेके ढंग में जो 
भेद पड़ता दे उसी भेदसे इन्हें भिन्न मिन्न जातिमें गिनाया है | 

(१८) भ्रविशेषलम--घादी किसी चीजके साहश्य से कोई 
बात सिद्ध करता है जैसे घटके साहश्य से शब्दकों झनित्य- सिद्ध . 
करते हैं । इसके उत्तरम कद्दा जायगा यदि प्रयत्नसे उत्पन्न ह्ाता 
है इतनीही साहश्य घट झौर शब्द में होनेके कारण शब्द प्रनित्य ह 
ही तो इतना स्वल्प साइश्य तो सभी चीजों में है--फिर इस 
खाहश्य के द्वारा सब चीज़ांके घमे पएकही होंगे यहभी मानना 
पड़ेगा | ' 

(१४) उपपत्तिसम--वादी जिस बातकों सिद्ध करने की 
कोशिश फरता दै उसको स्वीकार करके फिर उसके बिरुद्ध पत्तके 
साधनकी भी युक्ति बेसीही प्रबल्ल यादि घतलाई जाय तो पह 
इंपपकिसम' उत्तर कहलाता है | उदाहरण इसफाभी 'साध- 
स्येसम' के समान हे-- केवल कहने के ढंग में फरक है। 

( २० ) उपलब्धघिसम--जो द्ेेतु वादी कहता हे उससे विना 
भी उसका साध्य पाया जाता हैं--यह यदि दिखक्ञाया ज्ञाय तो 


यह उत्तर “ उपलब्पधिसम * कदहलात'! है--जैसे -' शब्द आनत्थे 
है क्‍योंकि प्रयत्न से उत्पन्न है “-इसके उत्तर में कहा जाता है-- 

हवा के फोके से जब दत्त गिरता है, सो तो प्रयत्न से उत्पन्न 
नहीं होता दे--पर तो भी यद्द शब्द श्रूनित्य पाया जाता है 

(२१) अनुपलब्धिसम--वादी छिसी बात के न पाये जाने के 
आाधारपर किसी बात को सिद्ध करना चाहता है, उस पर यदि 
प्रतिवादी किसी और बात के न पाये जाने से डलकी उल्टी बात 
सिद्ध करे तो यद्द उत्तर “ अनुपत्ब्धिसम ” कदलाता है| जैसे-- 
बादी कहता हैं-- जब तक बोलनेवाला प्रयत्न नहीं करता तबतक 
शब्द नहीं छुनाई देता-झऔोर शब्द न सुनाई देने का कोइ कारणा 
नहीं पाया जाता है--इससे सिद्ध होता दे कि शब्द नहीं रहता है 
प्रयत्न से उत्पन्न दोता है । इसके घिरुद्ध प्रतिवादी यों उत्तर 
करते हँ--'जिखे शब्द के न खुनाई देने का कोई कारण नहीं पाया 
जाता--बैसेही इस कारण के न देखे जाने की बात भी तो नहीं 
देखी आती-झोर झापद्दी के कहने के अनुसार--जो नहीं देखा 
जाता सो नहीं हे--तब उन कारणों की अनुपत्ब्धि नहीं दै-- 
यह मानना पड़ेगा--अथोत्‌ वे कारण देखे जाते हैं। इससे शब्द 
केन सुने जाने के कारणा यदि देखे जाते है तो “शब्द पहिले 
नहीं था-- प्रयत्न से उत्पन्न हुआ यह कहना ठीक नहीं । 

(१२) अनित्यसम--धट का स्छुदय शब्द में है इससे शब्द 
अनित्य हें--तों घ८ट का खाहइय तो कोई न कोई सब वस्तुओं में 
होगा--तो फिर खभी वस्तु अनित्य द्वांगी। यद उत्तर आानित्य- 

“ सम हुआ 
हे (२३) नित्यसम जो बात खिद्ध करने की कोशिश वादी करता 
है वही नित्य हैं या झनित्य सो विचार उठाकर उसके पक्त का 
यदि खडन किया जाय--ता यह उत्तर ' नित्यसलम ' कद्दल्वाता हैं। 
ज्ैसे--' शब्द झनित्य है यद भाप कद्दते हैं। अच्छा यद शल की 
झनित्यता नित्य है या पझनित्य--यदि झनित्य है तो कभी रहेगी” 
कभी न रहेगी--जब नहीं रहेगी तब शब्द नित्य हों जायगा। 
याद शब्द की झानेत्यता नित्य हँं--तो यदि गुण नित्य हे तो 


बज 


उस गुण का झाधार आझातत्य नहे। दा सरहृवता--कथय। के बिता 


१४६ न्‍्यायप्रकाश | 


झाधार के शुगा रही नहीं खकता। इस तरह भी शब्द नित्य 
हो जाता है | 

(२७) कार्येसम-अ्रयत्न से उत्पन्न जो कार्य होते हैं उनका 
विचार जिस उत्तर में करके वादी के पक्ष का खडन किया जाता है 
सो उत्तर 'कार्यलम' कहलाता है। जैले अयत्न से उत्पन्न हुआ 
इससे शब्द को भ्राप अनित्य कहते हँ--पर प्रयुत्तन से उत्पन्न कई 
घस्तु नित्य भी हाती है जले काई आदमी जब घडा को फोड डाछता 
है तब जो घट का ध्वेंघ--नाश-उ उत्पन्न हुआ स्रो नित्य ही होता 
है। इसले 'प्रयत्न से उत्पन्न इआ' इसीसे झनित्यत्व नहीं सिद्ध 
हो सकता | 

जिस कथा में वादी प्रतिवादी दोनों ऐसे ऐसे अनुचित डच्तरा 
का प्रयोग करते हैं सो कथा छ कक्षा से अधिक नहीं चलती । इतने 
में यातो एक न एक अवश्य चुप हो दी जायगा | या दोनों भागे 
फजूल घिधवाद्‌ बढाना नहीं पसन्द करेंगे इससे छठीदी कक्षा में 
कथा समाप्त होगी। इसीको 'षट्पक्षी' कद्दा है। जिस फा बदाहरण 
गौतम ने ५. १. ७०., ४२--४४ सूत्रों में दिखलाया है। 

(० ३०५ | | 
सहिहवा पदाथ नलग्रहस्थान | 

'निप्रह॑ पराजय के स्थान कारंण को निम्रहस्थान कहते हैं । 
झथोत्‌ जिन कारणों से वादी पराजित होजाय, हार जाय । ये 
कारण दो तराह के हो सकते हैं (१) याता उसकी समर ही 
डछटी सवूत हो जाय जिससे शुद्ध को भश॒द्ध मोर भशुद्ध को शुद्ध 
घषद्द समझता हो । (२) या वह कुछ सम न सके अझथांत्‌ अपने 
पत्चु का साथन भार दूसरे के पक्ष का दुषण न कर सके | 
इनही दो करणा से वादी हारता है। यातो जो करना चाहिये 
( अपना साथन दूसरे का दूषशा ) सो नहीं करने से या जो करना 
लाहिये उसका उलटा ही करने से । (सूजञ., १. २. ६० ) निम्नह- 
स्थान के बहुत भेद हैं ( सूत्र. १. २. ६९ )। परन्तु ५.२. १ सूत्र में 
१९ तरह के निम्रक्तस्थान गिनाये हैं। ओर ५. २. २७-२४ सूच्रों 
में इनके प्रत्येक॑ का लक्षण ओर उहाहरण दिखल्ाये हैं ॥ 


(१) प्रतिन्नाह्वानि--वादीने झपने सिद्धान्त में हेतु ओर दर्शात 
दिखलाया उसपर प्रतिवादीने दूसरा दृषांत देकस दोष दिखलाया 
इसपर यदि प्रतिवादी के दृर्शांत को वादी स्वीकार करले जिससे 
उसको अपने सिद्धान्त का विरुद्ध पल्छुता दां तो उसकी प्रतिज्ञा 
की अपने पक्षकी हाने हुई | जसे 

घार्दी--शद प्रनित्य है फ़्यांके इान्द्रयश्नाह्य है जसे घट 
प्रतिबादी-- सामान्य भी तो इन्द्रियआाहा है ओर तिस पर भी वह 
नित्य है! । 

घादी- सामान्य इन्द्रियग्नाह्म हैं झोर नित्य है तो घट भी 
पेसा ही हे! 

इससे यह भाया कि घट यदि नित्य है तो शब्द भी नित्य है-- 
घादी के मत के विल्कुल उल्लनदा । 

- (२) प्रतिजशान्तर-- किसी वस्तु के प्रसग किसी वात का साधन 
करने चले-डसतपर यादे प्रतिवादी ने कुछ दोष दे द्या--तो 
डसी घस्तु के प्रसंग कुछ और दी बात कद्द चले | जैसे 

घादी-शब्द प्नित्य है क्योंकि इन्द्रियश्राह्य हे जैसे घट। 

प्रतिवादी- सामान्य भी इाब्रियग्राह्मय है पर वद्द नित्य दे । 
धादी-खामान्य सव्वेव्यापी हे शब्द सर्वेव्यापी नहीं हे । 

इसमे शब्द की आनित्यता को छोड कर वचद्द सर्वे्यापी नहीं है 
सो एक नई बात कह चलते । 

(३) प्रतिजश्ञाधरोध--जों देतु पेश किया सो यांदे अपने 
सिद्धान्त फे विरुद्ध पडे--जेसे । 

इश्वर दयाखु ह--क्योंकि सखसारी मनुष्या को बड़ा छ्लेंश 
देते है । ह 

(४) प्रतिशासन्यास--अपना सिद्धान्त कदकर--हुक्रि दोष 
द्या गया--तब यादि डस (सखेद्धान्त को अपने झलग करते-- 
जैसे-- 

घादी-- शब्द अनित्य है क्‍योंकि इन्द्रियग्राह्म है-जैसे घरू। 

प्रतिवादी--' सामान्य भी तो इन्द्रियग्राह्य हे--पर घद्द तो 
नित्य ह्ले [० 

घादी--' थह् फिसने कटा कि शब्द झनित्य है | 


(५) हेत्वन्तर--सामान्य रूप से एक हे तु कहा--उस. पर 
जब दोष दिया गया--तब डी द्वेतु में विशेषण लगाकर पेश 
करते द--जैसे-- 

साइचशार्री ने कहा-+ जितनी व्यक्त वस्तु दे सभों का सूल 
कारण एकद्दी है--क्योकि ये सब परिणारमी है। 

भातिवादा--परिणारी वस्तु कई ऐसी पायी जाती द जिनके 
मुलकारश एक नदहीं--कई हैं । 

साहइय-- झजी सो नद्दी--छुखडु.खमोहसमन्वित जितनो 
व्यक्त वस्तु है सब परिणार्मी हँ--इसी देतु से सूबकारण 
एक ही होगा! । 

यहां इस आन्तम वाक्य में एक दृश्प्र दूसरा प्रयोग हो गया | 

(६ ) प्रथान्‍न्तर--जों बात भस्तुत हैं उससे कुछ झोर ही 
अडबड बका ऊाय। जेसे 

वेयाकरणा-- शब्द नित्य हं--क्योंकि निरवयव है--यह हम 
लोग पाणिनि के झजुयायी मानते हैं--और पाणिनि कैसे दे 
जिन्हाने महादेव से अक्षरसमास्नाय को पाकर समस्त व्याकरण 


पास बनाया | महेश्वर भी कोन --जिनसे पाणिनिने अत्तरसमुद्ाय 
को पाया इत्यादि । 


(७) निरथेक--अथेशून्य बिना मतलब के शब्दों का जब प्रयोग 


करता ह-- शब्द नेत्य हइं--क्योंकि कचटतप जबगड़श हू ' 
इत्यादि | 


(८) भावेज्ञाताथ--बादीने जो कुछ कहा उसका श्रर्थ नहीं 
पमक पड़ा--और कहना पड़ा--जो आपने कहा सो बड़ा कठिन 
विषय हे--मेरी समझ में नहीं जाता» 

(६) झपाथक--जब ऐसे ऐसे अनेक वाक्यों का प्रयोग किया 
जाय जिमिंका परहपर कोई सम्बन्ध नहीं है--जैसे दस अनार, 
छ पूरी, फूर्मां, चमडा' | 

(१०) अप्राप्तकान्ल--किसी बात के साधन प्रमाण कहने का 
एड काल नियत इह--जेसा झनुमान के अबयवबों के प्रसंग में 
कद आय ह--इस काल को छोड़ कर यदि वाक्यों का- डल्चरा 
पद्चटा प्रयोग किया ज्ञाय। जेसे--यहां झ्ाग दै--जैसे रखोई 
घर म-क्याके यहां धूर्मा हे--जहां घूआं है तहांभाग है! । 


न्‍्यायग्रकाश | (डे 


कक... 


(११) स्यून--अलुमान के पांच अधवयब आवश्यक दैं--डनमें से 
यदि कोई छोड़ दिया जाय । 

(१२) अधिक--एक अनुमान में पूक ही हेतु ओर एक ही 
इशांत आवश्यक झोर डचित हें--यदि अनेक हेतु या दृष्टांत 
उपन्यस्त किये ज्ञाय तो वहां आधिक हुश्रा । ढ क्‍ 

(१३) पुनरुक्त--जी बात एक बार कद्द दिया ह-या जां कहा 
है उसी से सूचित हो गया--उडसको यदि फिरले बिना कोई खास 
मतलब के कहे | हा 

(१४) अननुभाषशा--वादी -ने तीन बार सममा कर कहा, 
सभा के ओर लोगों ने डस बातकों समझ भी लिया--तिख पर 
भी यदि प्रतिवादी उसकी सममक कर उसका अजुवाद न कर सके 
तो उसका अनलनुभाषशा' रूप निम्नहस्थान होता हे । 

(१५) अजल्लान--वादी ने जो बात कहा उस्फा सभासखदों नें 
समभ लद्िया-पर प्रतिवादी न समझ सका तो उसका “'अश्वान' 
हुआ | , 

(१४) अप्रतिसा-वादी के पच्च को समझक कर भी यादि उसका 
उच्तर मन मे न श्राये तो अप्रतिसा' छुई । 

(१७) विज्ञेप--में इस बात को सिद्ध करता हूं ऐसी प्रतिज्वा 
करने पर ज्याही प्रतिवादी झोर खभासद छोग सुनने को तैय्यार 
छये त्योही यांदे यद कच् कर सरकजाय को- मेरा काम का दृजज 
दो रहा है झब में जाता हूँ' तो उसका विक्षप रूप पराजय हुआ । 

४“ (१८) मताछुशा--वादी ने अपना सिद्धान्त कद्दा--प्रतिधादी 
ने उसमें दोष दिया-इस दोझ का उद्धार अपने सिद्धान्त से 
नहीं करके उन्हीं दोषों को यदि प्रतिवादी के सिद्धान्त में लगें 
तो उन दोषों का समाधान नद्ीीं हो सकता यह स्वीकार सूचित 
होता है--इस से यद्द भी पराजय हुआ-क्ष्योँंकिं अपने खिद्धा- 
न्‍्तम ये दोष हैं --यह स्वीकार हो जाता हे ! 

(१९) पर्यतुयोज्योपेच्षण--वारदी पशज़ित हो गया पर प्रतिं-_ 
बादी यह न समझ सका ओर वह इस बात पर ज़ोर न दे 
सफा कि तुम पराजित हो गये तो यद्द एक प्रकार की द्वार 


कर, 


 भ्रतिबरादी ही की हुइ 


(४० न्यायभकारश | 


(२०) निरजुयोज्यालुयोग--यथाथें .* वादी पराजित नहीं - हष्ना 
तिसपर प्रतिधादी जोर करे कि 'तुप्रः .जित हये' तो यह भी 
प्रतिधादी की एक प्रकार | हार हुए । 

“(२१) भपसिद्धान्त-- किसी एक' ललऊ :त का अधलकब्बत 
करके विवाद झागस्म किया-झोर फिर .. भ शास्त्रर्थ के जोश 
मे श्राकर कुछ ऐसी बाते कद्द दे के उस “,द्धान्त के विरुद्ध हैं-- 
तो यह 'अझपसिद्धान्त' रूप पराजय हुआ | 

(२२) देखाभास--अपने पक्षके साधन में जो अमुमान कहे 
जाते हैं उनके हेतु यदि साधन दुष्ट पाये ज्ञाय-9, -६ भी पक 
प्रकार का पराजय हुआ |. देत्वामालों का विपरण अनुमान 
प्रकरणशा में दी चुका है| 


इति | 


